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إلى هاني ورجاء 


لا أن ما حصّلتٌ من صورة العالم لم يكن من 
جرّاء ارضاء نفسي بصختها ولا آنا مُحصّلها لأنني 
مقتنع بصختها. لاء بل إنها الخلفية الموروثة التي 
أميّز بموجبها بين الحقّ والباطل . 


نمهید 


يفيدنا الموژخون علماً بواحدة من طریقتین متباينتين کل التباین : 
ما بما قد يخبّروننا أو لا یخبُروننا عن الماضي وإمّا بما يخبّروننا عن 
التفكير بالماضي . وقد ترككزت اهتماماتي الخاصة منذ بضع سنوات 
على الوجه الأخير هذا من التأريخ - وهو وجه لم یلق في ما یتعلّق 
بالثقافة العربية الإسلامية» القدر الكافي من الالتفات الذي يستحقّه . 
وبدا لي» لمّا بدأت تفخص مجموع الكتابات التأريخية. أنْ المؤرّخين 
لا يعنون كثيراً» على وجه الاجمال بالأبعاد النظرية لعملهم وان 
المظلّة المعرفية التي يستظلّها المؤرّخ عادة» نما هي مستمدّة إجمالاً 
من العلوم الاجتماعيّة المجاورة. ف «المعطيات» أو «الحوادث» أو 
«المحفوظات» التي يمتحنها المؤرّخون عادةء نما تصل إليهم مشوبة 
في معظم الأحيان بنظرة مؤرّخين آخرين ومتأثرة بها كتأثر الضوء عند 
انكساره. وإِنْ عملية التأثير والتأثر هذه لتقضي على معظم الكتابات 
التاريخية بأن تكون مصادر ثانوية» ثم إن مفاعيل ذلك تنضاف إلى کون 
المؤرّخين أنفسهم عرضة لتأثیر ظروفهم في طريقة تلقيهم الماضي 
وغربلته بغربالهم الخاص ونقله . 

ولذلك» سرعان ما تبيّن لي» في آثناء محاولتي ترسّم تطوّر الفکر 
التاريخي في التراث العربي الاسلامي أن لا بد من توسیع نطاق 
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البحث بحیث لا یقتصر على المؤرّخين حصراً بل یمد لیشتمل على 
مختلف الأطر الفكريّة التي کانوا یتحرکون في داخلها. وکان لا بد 
أيضاًء بعد تحدید هذه المظلات المعرفيّة» من تبيين كيفيّة انغراسها في 
سياق التطورات الاجتماعية والسياسية. ولكن حتی عندما أضحت هذه 
المشاكل كلها أقلّ غموضاًء ظلّت أمامي العقبة الكأداء المتمثّلة في 
ضخامة حجم الكتابات التأريخيّة. ذلك أنْ المدى الكامل للكتابات 
التأريخية في الثقافة العربية الإسلامية الكلاسيكية» أي من القرن الثامن 
إلى القرن الخامس عشر للميلاد ‏ وهي الحدود الزمنية التقريبية لهذا 
الكتاب ‏ إذا ما نشر أمام أعيننا وجد المرء نفسه في مواجهة أدبيات 
عدّتها مئات الألوف من الكتب. ولا مناص للمرء من أن يختار منها 
ويأمل أن يكون اختياره عيّنة تمثيلية «منصفة» لفريقين من المؤرّخين: 
أكثرية من أصحاب الأخبار الذين لم یفکروا تفكيراً منهجياً في 
التضمينات المعرفية لعملهم وأقليّة ضئيلة من أصحاب التأریخ الذين 
فکروا فيها. 

إن من شأن الكتب» إذا ما شرع في كتابتهاء أن تدب فيها حياة 
خاصّة بهاء ويشهد على ذلك نفر غير قليل من الروائيين. وقد مال هذا 
الكتاب» مع التقدّم في کتابته. إلى تنظيم ذاته تنظيماً يتجاوز ما ينبغي له 
من وضوح المعالم. لذلك كان لا بدَّ من التنبيه إلى أن تقسيم هذا 
الكتاب إلى أربع مظلات معرفية يشترط بشروط أربعة. الوجه الأوّل» 
أن تعاثب هذه المظلآت یعیّر إجمالاً عن توالي ظهورها في الزمن. من 
ذلك أن الحديث يطرح ظلاله على الكتابة التاريخية من القرن الأوّل 
إلى القرن الرابع للهجرة/ السابع إلى العاشر للمیلاد. والأدب من 
الثالث إلى الخامس للهجرة/ التاسع إلى الحادي عشر للميلاد» 
والحكمة خلال القرنين الرابع والخامس للهجرة/ العاشر والحادي عشر 


۱۰ 


للمیلاد. والسياسة من السادس إلى التاسع للهجرة/ الثاني عشر إلى 
الخامس عشر للمیلاد. ولکن هذه القسمة لا تعني أن هذه المظلات 
كانت منفصلة انفصالا تامّاً بعضها عن بعض . فالواقع آنها متداخلة مع 
بعض الفرق في زمن ظهورها للمرة الأولی. والاعسر من ذلك تصنیف 
المؤرّخين تصنيفاً صارماً تبعاً لهذه القسمة. ذلك آنه من الجلی البيّن 
للعيان أن كثيراً من الموزخین یستظلون آکثر من مظلة. وآنا لا أسعى 
إلى فرض تصنيف كهذا فرضاً اصطناعياً على کل المؤرّخين» إِنْما 
أحاول تحديد الإطار المعرفي الذي تحركوا داخله من أجل فهم المدى 
الكامل لتنوّع أساليبهم التأري يخية ومناهجهم . 

الوجه الثاني» أن التواريخ المقترحة لنهاية كل من هذه القواسم 
المعرفية لا تعنی » طبعاً آن تأثير هذه المظلة أو تلك انتهى فى هذا 
القرن أو ذاك اما الغرض منها تعيين الفترة التی بلغت هذه المظلة 
خلالها آقصی مدی نظري لها. وغايتي القصوی من وراء ذلك هي أن 
ین كيف تطوّر الفکر التاريخي بالتناغم مع اتساع آفاق الثقافة العربية 
الاسلامية» من خلال محاولة اکتناه طبيعة العملية التطورية نفسها 
وأسبابها . 

الوجه الثالثء أن التأريخ عرضة في أيّة ثقافة كانت أو عصر كان 
لمقتضيات الحياة السياسية بأوسع ما للكلمة من معنی» فضلاً عن كونه 
عرضة لتيّارات الفكر والاعتقاد. وما كان قصدي من اختيار قواسم 
معرفية بحتة أن أتجاهل أو أن أستهين بالتأثير الذي يمارسه شكل البنى 
والحوادث السياسية في تكوين طبيعة الكتابة التاريخية وغايتها. لذلك 
لم أذخر وسعاء على مدى هذه الدراسةء في إظهار كيفيّة إسهام الدائرة 
السياسية فى تشكيل النظرة التاريخية» علماً بان الفصل الأخير هو أكثر 
محاولاتي تصريحاً في هذا الاتجاه. وقد حاولت أيضاً فهم الخلفيّة 
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الاجتماعيّة للمؤرّخين الذین تناولت آعمالهم وتطوّر التاریخ بما هو 
حرفة تزاولها الأجيال المتعاقبة. كان ابن خلدون أوّل من آدرك أن 
الفتون والعلوم ليست کیانات مجرّدة بل صنائم آنتجتها الحقب 
المختلفة للعمران الدائم التطوّر. ان هذا الترابط بين الفنون والعلوم 
من جهة» وبين ساحة السوق» من جهة ثانية» هو استبصار خلدوني لا 
بل للتاریخ الفكري بتجاهله من دون المخاطرة بکونه تاريخاً. 

الوجه الرابع» أن إحدى الوسائل المهمّة التي يمكن اعتمادها في 
تمييز مؤرّخ مخصوص أو جماعة من المؤرّخين تکمن» على ما بدا 
لي» في الطريقة التي حذدت بها «خلفيّتهم الموروثة» موقفهم من الحقٌ 
والباطل . وكان هدفي من اقتراح أربع مظلات أو قواسم معرفية أن 
يمكني من أن أوضح طبيعة تلك الخلفية وأن أسوق الأمثلة على المدى 
النظري للتأمّل في معنى التاريخ ومنهجه تالياً. ولا شك عندي في أنه 
من الممکن تصور مظلات أخرى فناسية ايشا فان لا أزعم لهذه 
القسمة أي طابع نهائي من وجهة النظر المنهجيّة. ولئن كان لهذه 
المظلات المعرفية من قيمة فهي تکمن في ما قد تمتلکه من قدرة على 
استثارة المزید من البحث في تاريخ الفکر التاريخي العربي . 

تبعاً لذلك» تتركب هذه الدراسة من مستویین : فأنا آتفخص في 
كلّ فصل المظلة المعرفيّة أوَلاً ثم آلتفت إلى المؤرّخين الذین یمکن 
اعتبارهم أظهر المستظلين بها للعيان. ولم أسترشد في انتقائي الوجوه 
لتمثيل مستوبي التحليل بأي مبدأ خاص للانتقاء غير تقديري الشخصي 
لتأثير هذه الوجوه أو طابعها النموذجي. ومع هذاء فقد عقدت العزم 
على أن أورد من الشواهد أكثر مما هو مألوف في دراسات كهذه. 
وذلك لأثني أردت أن أضفي على هذا العمل زي المختارات ولأنّ 
أعمال المؤرّخين العرب ما تزال بعيدة عن متناول غير المستعربين. 
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لقد شرعت في هذا الکتاب في آکسفورد وفرغت منه في 
کامپریدج . وقد آنفقت سنة تمهيدية في القراءة والتخطیط بصفتي 
باحثاً مشاركاً في «سانت آنطونیز کولیدج» وبفضل منحة سخيّة جداً من 
مؤسّسة محمد سلام التربوية . وقد انتخبت في کامبریدج لمنحة باحث 
آجنبي زائر في كلية «سانت جونزه وهذا ما مكنني من إنجاز القسط 
الاکبر من الکتابة. وامتناني عمیق لهذه المؤسّسات کلها. ثلاثة 
آشخاص قرأوا أجزاءَ من هذا العمل أو ناقشوا مسلماته الأساسية: 
محمّد علي الخالدي» وتميمة بيهم ضوء وباسم مسلم. وقد قرأ الاوّل 
الفصل الرابع واقترح تغييرات ساسية في البنية ووجه الحجاج . وقرأت 
السيدة ضو الفصل الثاني وأعانتني على جلاء کثیر مما كان ملتبساً فيه. 
ما الثالث فقد آفرطت في استغلال صداقته لاختبار بعض الحجج 
والنظريّات المحجّبة إليّ. ولا قبل لأي مؤلّف أن يطمع في نقّاد أحدّ 
ذهناً وأثقب رأياً من هؤلاء. فَدَيْني لهمء الثلاثة» كبير» وشكري لهم 
من صميم القلب. 
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الترائات الأدبيّة آشذ المواضیع تعقيداً للمؤرّخين. فهي تفتقر إلى 
الملامح المعهودة في الحوادث. وهي لا تنقاد بیسر للتصنیف من 
حيث بدایتها أو وسطها أو آخرها. وعندما یتحدّث الموزخون عنهاء 
فهم غالبا ما یستخدمون استعارات الشفافيّة مشل «الاجواء» 
و«المناخات». كيف تأتي إلى الوجود وکیف ترتبط ببيئتها مشکلات في 
منتهی الصعوبة. وأدوات حرفة المؤرّخ المألوفة» ابتداءً بالمعجم 
وانتهاءَ بحذاءين متینین» تبدو غير نافعة تماماً عندما ينكبٌ المؤرّخ على 
البحث في الترائات . فهي م؛ مشوّشة والعناصر التي تدخل في تركيبها 
تنتمي أصلا إلى بقايا ترائات أقدم عهداً. والتراث لا «یولد» خلافاً 
للحدث. بل يفيض ببطء عن خلفيّة ثقافية ما. وبالنسبة إلى الکتابة 
التاريخية فإنّ أحرى آجزاء بيئة معيّنة بالاهتمام كثيراً ما یکون نصا 
محورياًء مثاله هومیروس في التأریخ اليوناني» والکتاب المقدّس في 
التأريخ المسيحيء والقرآن في التأريخ الإسلامي. الا أن هذه 
النصوص المحورية التي تلهم التراثات وتتحكم فيها نما هي أيضا 
ناتجة عن إدراك مخصوص وطريقة مخصوصة في النظر إلى الماضي 
وتمئّله . 
نشأ تراث الكتابة التاريخيّة الإسلاميّة من بيئة الجزيرة العربية 


10 


الجاهلية . وقد أطلق القرآن هذا النعت على حقبة ما قبل الاسلام. وهو 
في حذ ذاته حکم تاريخي مهمّ على ماضي الجزيرة العربية وسوف 
یعالج في موضعه المناسب . مع هذاء كانت الجزيرة العربية الجاهلية 
قد حمقت» قبل قرنین أو ثلائة قرون قبل مجيء الاسلام (حوالی القرن 
الثالث إلى السادس للمیلاد) وحدة اللغة» وهو میراث مثیر للاعجاب 
وباق. وقد تزامنت هذه الوحدة اللغوية مع بروز شمال الجزيرة مركزاً 
للثقل السياسي والاقتصادي والديني بغد قرون طويلة من سيطرة 
الجنوب. كان الشمال قوساً من المدن التجارية والدينية يصل ما بين 
شمال غرب الجزيرة وشمال شرقها ويتقرّس مخترقاً جنوب سوریا 
وجنوب العراق. في هذا القوس نشأت الکتابة واللهجة العربية الشمالية 
وتطوّرت لتسيطر على شبه الجزيرة كلها. وكان ذلك في الوافع صياغة 
جديدة للغة قديمة جداً وثيقة الأواصر بلغات الشرق الأدنى القدیم . 
كانت الجزيرة برمتها تدير وجهها شمالا بينما راحت حضارة الجنوب 
تتحوّل إلى ذكرى بعيدة متلاشية تتبارى في التعلّق بأهدابها أكثر مما 
تتبارى القبائل الزاعمة لأنفسها نسباً جنوبياً. كان جنوب الجزيرة» أي 
العربية السعيدة [على ما كانت تسمی باللاتينية] المعروفة جيدا عند 
اليونان والرومان» ينحط من حيث الأهميّة لیحتل الصدارة شمالها (أو 
ما قد نسمّیه العربية الضارية) الذي قيض له أن يطوّر تقاليده في منطقة 
ثقافية جديدة. فقد ترتدت أصداء الدمار الذي خلّفته الحروب 
الإمبراطورية التي شهدها الشرق الأدنى القديم في أرجاء شبه الجزيرة 
ولا سيّما في القرن السادس. واستفادت مدن القوس الشمالي» مثل 
مكة ويثرب (المدينة لاحقاً) والحيرة» ومناطق مثل البحرين واليمامةء 
في الشمال الشرقي» استفادة تجارية من الحروب المجاورة. بينما 
حمل تكثيف أنشطة التبشير المسيحيّة واليهودية الاضطراب أوَّلاً إلى 
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الجنوب المحتضرء ثم راح یعکر آنماط التفکیر والعيش التقليدية في 
سائر آنحاء شبه الجزيرة . 

ولكنّ العربية الضارية الجديدة في القوس الشمالي كانت منطقة 
قبليّة أكثر شغباً وأمْيّلَ إلى الروح القتالية ممّا كان عليه الجنوب. كانت 
الفجوة بين البداوة والاستقرار الحضري ضيّقة يسيرة العبور. وكانت 
المدن منشآت حديثة العهد نسبياً» طريّة العودء قليلة المؤسّسات 
الحضرية ولا يتعدّى سكانهاء في أرجح الظنّء العشرة أو الخمسة 
عشر ألف نسمة. وكانت بعض الأحلاف القبلية البدوية أو شبه البدوية 
تتحكم في أهمّ طرق التجارة وكان لا بِدَّ للمدن الطموحة من إخضاعها 
بالقوة أو استرضائها بالمال. كانت القبائل» سواء منها البدوية أم 
المستقرّة» كيانات شرسة في استقلالها متطلبة الولاء التامّ من أعضائها. 
ولم تكن المدن أسواقا تجارية فحسب» بل كانت كثيرا ما تزعم 
لأراضيها حرمة تنسبها إلى وثن محلي . كانت العربية الضارية منطقة 
ترقى تقاليدها الثقافية في معظمها إلى أصول محلية. وكانت فنون 
الحرب على قدر كبير من الشرف والرفعة في بيئة كهذه. أمّا البلاغة 
فكانت هبة من الآلهة ومصدراً للعجب والرهبة. 

وقد تجلّت هذه البلاغة على أتمّ نموذج لها في الشعر. وقد بقي 
لنا من القرون الثلاثة الأخيرة السابقة على الإسلام مجموعة لا يستهان 
بها تشتمل على نواة أصلية فضلاً عن أقسام منحولة ترقى إلى صدر 
الإسلام. وقد أطلق العلماء المسلمون اللاحقون على هذا الشعر اسم 
«ديوان العرب» الحاوي لمنجزاتهم وترائهم. وهاكم ما يقوله اليعقوبي 
(المتوفى حوالى ۲۸4/ ۸۹۷) أوّل مؤرّخي الثقافة العالمية في الاسلام؛ 
عن الشعر الجاهلي : 


وکانت العرب تقيم الشعر مقام الحکمة وكثير العلم . فإذا كان في القبيلة 
الشاعر الماهر المصیب المعاني المخیّر الکلام أحضروه في آسواقهم 
التي كانت تقوم لهم في السنة ومواسمهم عند حجهم البیت . .. 
ویجعلون ذلك فخرا من فخرهم. . . ولم يكن لهم شيء یرجعون إليه 
من حکامهم وأفعالهم الا الشعرء فيه کانوا یختصمون وبه یتمقتلون وبه 
یتفاضلون وبه یتقاسمون. وبه یتناضلون وبه یمدحون ویعابون"؟. 
كان الشعر الجاهلي» المدرج غالباً في قصص تتعلّق بحیوات 
الشعراء یقارن وتعلّق عليه الحواشي في القرنین الثالث - الرابع 
للهجرة/ التاسع - العاشر للمیلاد. ولهذه المجموعة الشعرية أهمّية 
مكايدة لمن يوذ دراسة النظرة الاسلامية إلى التاریخ . فما من تاريخ هنا 
بالمعنی الشكلي للکلمة» ومع ذلك فان الماضي يعاد خلقه أو یستعاد 
على نحو وسمه القرآن لاحقاً بالجاهلی» حتی عندما شارك ذلك الشعر 
الجاهلی فى بعض الألفاظ لوصف هذا الماضی وتحدید موقعه. 
ویخاطبنا هذا الشعر فى آمزجة متنوعة: ملحمية أو وجدانية» مأساوية. 
ساخرة أو مشبوبة بالحنین . وحیثما يتعلّق الأمر بالماضي يحتل لفظان 
الدهر والمنایا؛ الصدارة من حيث العلاقة بالحس التاريخي : 


)۱( تاريخ اليعقوبي» 8 ۱ ص ۰۲۱۲ ثمة مناقشة مهمة للثقافة الجاهلية كما تبدو 
فى المصادر البيزنطية فى Irfan Shahid, Byzantium and the Arabs in the‏ 
Fourth Century (Washington: Dumbarton Oaks, 1984), ۰ 418-62.‏ 
وانظر الصفحات ٤٤٤‏ وما يليها من الكتاب نفسه من أجل أقدم الاشارات في 
المصادر البيزنطية إلى القصائد الجاهلية . أما في شأن نشأة تراثات التأريخ 
[جمالا» فانظر ملاحظات : Paul Veyne, Writing History, (Middletown,‏ 
Conn.: Wesleyan University Press, 1984), Chapter 5.‏ 


۱۸ 


یقلب الدهر ذاك حالاً فحالا 
+ جد 3 
ولم يحفلوا ما أحدث الدهر بعدها 
وما كشف الناس الأمور الشواغب 
oF‏ ۶ ¥ 
رأيت المنايا خبط عشواء من تصب 


تيه ومن تخطئ یعثر فیهرم 
ومن هاب أسباب المنايا ينلنه 


وإن يرقى أسباب السماء بسلم 
ومن لا يذد عن حوضه بسلاحه 
يهدم ومن لا يَظلم الناس يُظلم 
¥ ¥ * 
لكنّ سهام المنايا من نُصِبِنَ له 
لم يُغنه طب ذي طب ولا راقي“ 


نيبا ¥ 36 


والدهرء وهو الزمن اللامتناهي والدائم التغيّرء يقبل على الناس 
يوم ويوما يدبر. وهو قوّة مجرّدة لا وجه لها ولا راد لحكمها. 


والدهر يقسم لكل امری قسمة ولكنها تظل مجهولة أبداً: 


(؟) م.أ. جاد المولى وآخرون: أيام العرب في الجاهلية (القاهرة )١91417‏ 


< ۵ 2 (YY ۰۱۹6 ص‎ 


۱۹ 


وأعلم ما في الیوم والامس قبله 
ولكنني عن علم ما في غلٍ عم 
# عند ۷ 

ومن أدوات الدهر المنايا. والمنايا «كالمويراي» عند الإغريق جمع 
مؤنّث» وهي مسلحة بسهام أو حبال تترصّد لرمي الناس على غرّة أو 
لإيقاعهم في حبائلها. فان لحاها المرء فأمر مشروع» لا بل إن لفتة 
ممدوحة تدل على مروءته وان كان لحيها عقيماً. وحيث إِنْ الزمن 
الآتى مجهولء فان ما مضى منه لا يفيد عبراً للمعتبر. ولا معنى الا 
للحظة الحاضرة الحيّة : ملذّات وأمجاد الحياة والطبيعة التى خص بها 
الکثیر من الشعر الجاهلي : ۱ 

إن شواء ونشوة وخب البازل الأمونٍ 

يُجَشَّمُها المرء في الهوی مسافة الغائط البطین 

والبیّض برفلن کالذمی في الرَبْط والمُذهَب المصونٍ 

الك والخفض آمناً , وشرع المزهُر الحنونِ 

من لذة العیش والفتی للدهر والدهر ذو فنون 

واليُسر كالعُسر والغنی . کالمدم والحيّ للمنون!* 

ينا نينا 4 

بين الماضي المستذكر مع الأسى والمستقبل المستشرف مع 
الخشية توازن بَيّن في الشعر الجاهلي . وذكرى الشباب تثير الحزن في 
النفس دائماً؛ هذا هو رأي أبي عمرو بن العلاء النحوي (توفي حوالي 


قرف أيام العرب » ص 76١؟,‏ 
)4( المرزوقي» شرح دیوان الحماست ج ۰۳ ص ۰۱۱۳۷ 


۲۰ 


۶ «ما بکت العرب شيئاً ما بکت الشباب وما بلغت ما هو 
أهله» . 

ففي بيئة لا قوانين مدوّنة لها ولا نظاماً أخلاقياًء كان الشعر 
الجاهلي یمذ الناس بالقسط الأوفر من الحكمة والمقاييس الأخلاقيّة 
العمليّة التي يتوارثها الخالف عن السالف. كانت وظيفة التاريخ غالباً ما 
تقوم بها سير الشعراء النموذجيّة : الأمير التائه المتنقّل في طلب ملکه» 
الصعلوك المتمرّد المتحدي عشيرته» الفارس الكريم الذي يؤثر الموت 
على العارء الجهم المحيًا المطالب بثأر أبناء عشيرته» الصديق الثابت 
على تقلّب الأيّام» وما إلى ذلك. وحيث يمجد الشاعر قبيلته لا نفسه 
فإِنّ أبيات فخره غالباً ما تكون تذكيراً صريحاً أو مقتْعاً لأعدائه بما 
لقبيلته من الماثر التاريخية» وسرداً لأيّامها المجيدة على أعدائهاء 
وذلك لا في التفاصيل على طريقة هوميروس بل بالإيماء إلى 
الانتصارات المفترض آنها معلومة عند الجمهورء وتنثر في ثنايا 
الأبيات سطور من الأمثال السائرة والحكم التي يقصد من ورائها إبلاغ 
المغزى من القصيدة: تقلب الدهر بين رغد العيش وبؤسه وعجز المرء 
عن التنبّؤ به» سرعة زوال الحياة وتلاشي الصداقات» بهجة الحبّ 
والخمرء الفخر بالكرم والسخاء أو بالثار المنيم. في الشعر الجاهلي 
ينقاد القص للموعظة الحسنةء وهو موقف لا يخلو من علاقة بالتصور 
القرآني اللاحق للتاريخ . 

غير أن تأثیر الشعر الجاهلي لم یقتصر على طريقة استرجاع ذکری 
الماضي أو الاعراب عنها . فقد قیض له أن یخلف آثراً مهمّاً في أوائل 
آشکال الکتابة التاريخية الاسلامية من حيث البنية وطرق الرواية . أمَا 


ره ابن قتيبة » عیون الأخبان ج 1 ص ۰.8۰ 


۲١ 


من حيث البنية فکانت القصيدة الجاهلية العمودية مجموعة من الابیات 
الفرديّة يتألف کل منها من شطرین ویشکل وحدة قائمة بذاتها ضمن 
الكلّ المتفاوت تماسكاً في الموضوع أو الأجواء. فالصدر وهو 
الشطر الأوّل» يكمّله العجز وهو الشطر الثاني. والتشابه بين البيت من 
الشعر والخبر عند أوائل المؤرّخين العرب ومثله التناظر بين صدر كل 
بيت وعجزه وبين متن الخبر وإسناده لحري بالاهتمام عندما یتفخص 
الدارس أوائل أشكال التأريخ عند العرب"؟. أمّا من حيث الرواية 
والإسناد» فقد كان لشعراء الجاهليّة رواتهم الذين كانوا بمثابة الضامنين 
لأصالة الشعر. وفي هذا المجال التي يبدو الشعر وراويته شبيهاً بالخبر 
وراویته . والواقع أن الراوية ی کی سای المسلم. وقد 
جتحت الادبیات الاسلامية اللاحقة إلى مط آعمار بعض هؤلاء الرواة 
والقصضاص حتی مثات السنين» وكأتما لسذ الثغرة بين مهد تلك الثقافة 
وعنفوان شبابهاء بين الرواية الجاهلية والخبر الاسلامی 

إضافة إلى الشعر» كان ثمّة العناية القبليّة العربية بالانساب التي 
قيض لها أن تزدهر وتصبح علماً قائماً بذاته ولا سيّما في مناطق 
الإسلام العربي. حيثما كانت القبيلة الوحدة الاجتماعية والسياسيّة 
الاساسية. كان علم الأنساب لا بد منه لتحديد المكانة الفردية 
الجماعية. كانت معرفة الروابط والأواصر بين القبائل المختلفة سدی 
الحياة السياسية ولحمتها على مدی قرون قبل الاسلام وبعده. وربما 
جاز للمرء إذا ما تصرّف بکلام آرسطو. أن یقول إِنْ العربي الذي لا 


7 
ج 
ية أو 


Josef Horovitz, “The Earliest Biographies of the Prophet and their (7) 
Authors”, Islamic Culture, 2 (1928), .م‎ 24, note 3. 


۳۲ 


نسب له ما أن یکون آسمی من البشر أو آدنی. ومع أن القرآن وتعالیم 
محمّد قد دعت إلى المساواة بين المومنین» وأنْ بعض الأحاديث 
النبويّة الناهية عن الاسترسال في الأنساب قد انتشرت انتشاراً واسعاء 
فان النسب كان راسخ الجذور لا في نمط الحياة ذاتها فحسب بل في 
طريقة وصف الواقع أيضاً. كان أبو بكرء في ما يروى لناء نسابة النبي 
ومستشاره في شؤون الأحلاف القبليّة وتركيبتها. ويجوز لنا أن نستدل 
من هذا أن أبا بكر كان مجرّد ممقل لسلسلة طويلة من النسابين 
الجاهليين الذين كانوا يعتقدون أن رواياتهم البطوليّة تحفظ ذكرى أبطال 
حقيقيين وحوادث واقعية. كانت هذه الأنساب تتضارب أحيانا 
ولا سيّما عندما تصدر عن مناطق مختلفة من شبه الجزيرة العربيّة 
وتفصّل أنساب «آباء» القبائل والعشائر أو الأسر الحاكمة. وبات 
«تصحيح» الاضطراب في هذه الأنساب من أهمٌ مهمّات علم الأنساب 
الإسلامي في أوائل عهده. ومع ذلك فقد نمّت الأنساب عن الشعور 
بأصول مشتركة بين قبائل شبه الجزيرة فضلا عن محاولة ربط هذه 
الأنساب بأنساب الأمم المجاورة. 

غير أن النثر» عند التدقيق» هو أداة التاريخ المعتادة. ونحن إذا ما 
التفتنا نحو النثر ما قبل الإسلامي» طالعتنا مشاكل قديمة ومتشابكة. 
وهاكم» ثانية» رأي أبي عمرو بن العلاء: 

ما انتهى إليكم مما قالت العرب الا أقلّه ولو جاءكم وافراً لجاءكم علم 

شر کر . 

أو نظرة عبد الصمد بن الفضل الرقاشي» وهو شاعر من أواسط 
القرن الثاني للهجرة الثامن للميلاد: 


(۷) ابن الأنباري» نزهة الألباء» ص ۱۷. 


۳۳ 


وما تکلمت به العرب من جيّد المنثور أكثر ما تکلمت به من جيّد 
الموزون فلم يحفظ من المنثور الا عشره ولا ضاع من الموزون الا 


ل 5 7 


عسر 


بعبارة أخرى» كانت خسارة ما كان يظنّ القسم الأكبر من النثر 
الجاهلي موضع تحسّر» وذلك قبل أن يمضي على ظهور الاسلام 
قرنان من الزمن. وفي القرآن عدّة إشارات إلى كتب» وصحف» 
وألواح» وزیر وما إليهاء ولكن السياق يشير إلى ارتباطها بالوحي 
والشرائع الإلهيّة أو بالوثائق المكتوبة» لا إلى الأدب بالمعنى الواسع 
للكلمة. فمك كان هذا النثر يتألف؟ 

الواقع أن آراء أدباء القرن الثاني للهجرة/ الثامن للميلاد المسلمين 
هي كل ما نملكه في هذا الموضوع. فثمّة جوامع الكلم الحكيمة 
لبعض الحکماء وثمّة شذرات متناقلة من سجع الكهان والمأثورات 
القبلية التي یندرج فیها الشعر الجاهلي» ومجموعة من الإسرائيليات 
والعادیات اليمنية والبابلية. وان هذه المادّة إذا ما أخذت في جملتها 
هي المصدر الأساسي للمعلومات التي استندت إليها آوائل الاعمال 
الأدبية والتاريخية الاسلامية في ما یتعلّق بحقبة ما قبل الاسلام. وعلی 
الرغم من أن العلماء الاسلامیین أعادواء ولا شك» صياغة هذه 
المادّة» فلا بد من أن معظمها كان يشكل معیناً عاماً يستقي منه رواة 
الجزيرة العربية وقصّاصها الذین ظلوا یمدون هذا التراث إلى ما بعد 
ظهور الاسلام بقرون. کتب الأصمعي (توفي ۸۲۸/۲۱۳) إلى أمير 
المؤمنين ما يلي : 


(۸) الجاحظ البيان والتبيين › a‏ ص ۰۲۸۷ وانظر ابن رشیق » العمدة في 
صناعة الشعر ونقده. ج ۰۱ ص 8. 


۲٤ 


آمرت . . . بأن آجمع ما بلغني من آخبار ملوك العرب البائدة الاولية . . . 

فرآیث استفراغ المجهود في قلة ما وصل إليّ من ذلك عَذِراً ووجدان ما 
به الكفاية عَسِراً لانقطاع آخبارهم ومحو آثارهم فاتعبتٌ ركبي يجوب 
القبائل مستقصياً بها رواة الأخبار وحفظة تواريخ ما مضى من الأعصار 
فاستقصيتٌ کل من رافقته من النسابين وتلقّیت ما رَوّته لي الشيوخ 
المعمّرة عن الأجداد السالفين إلى أن جمعت منه هذا القدر القليل" . 


المأثور القبلي العربي» أي ما يسمّى بأيّام العرب» والإسرائيليات 
وعاديات الشرق الأدنى القديم هي أكبر مجموعتين من الروايات النثرية 
التي ترقى» كما یقال» إلى العصور ما قبل الإسلامية. وأيّام العرب» 
كما يرويها أبو عبيدة معمر بن المثنى (المتوفی سنة ۸۲/۲۰۹) تحمل 
علامات واضحة تدل على نشاط التنقيح الذي قام به راويتها. فالیوم 
من تلك الأيّام يبدأ بغارة يشنّها بطل منفرد أو زمرة قليلة العدد يذهبون 
بالخيل والإبل. وكثيراً ما يقع اغتصاب النساء وتشي النساء بهوية 
الغزاة. ويعقب ذلك مواجهة حادّة تفضي إلى المعركة ذاتها. وكثيراً ما 
تشتمل المواجهات على أقوال مأثورة وأمثال بينما تسبق المعارك أو 
تعقبها أرجاز تنضح دماً ووعيداً تقل مرتبة وقيمة عن القصائد الجاهلية. 
ولا يذكر تاريخ تلك المعارك ولا تحدد مدتها. ويغلب على الرواية جو 
منمّط ومتقادم على نحو مقصود تبرزه تعليقات الراوية على الأبيات» 
وهي تعليقات تقتصر على تفسيرات لغوية مقتضبة'' . 

ترتبط الإسرائيليات والعاديات اليمنية عادة باسم وهب بن منبه 
(المتوفی سنة 777/1154) وهو يمني من أصل فارسي: يعد أبعد 


)۹( الاصمعي. تاريخ العرب قبل الإسلام » ص ۳. 
(۱۰) أيام ابن عبيدة مجمّعة تجميعاً مناسباً بعناية عادل ج. البياتي في کتاب أيام 
العرب قبل الاسلام (بیروت» عالم الکتب » 2-۹4۰۷ 


Yo 


مروّجی هذه المادة أثراً. فالقصص التوراتية وشبه التوراتية وسواها من 
القصص المنحولة فضلاً عن المأئورات التاريخية اليمنية تشی هنا أيضاً 
بفنَ محررها الاسلامي بحيث یستحیل التوصّل إلى أي حکم معقول 
على صورة النثر في حقبة ما قبل الاسلام أو على مادّته۲۱۲. 

ما عسانا أن نستخلص من هذا العرض الموجز للبيئة العربية 
الجاهلية التي ظهرت فيها النظرة القرآنية إلى التاريخ؟ ربما جاز للمرء 
أن یتحذث عن بيئة تزداد فيها حذة إدراك الهوية المشترکة» جراء ما 
ترضح کونه .رده فعل علي اختراق شبه الجزيرة اختراقا سياسيا ودينيا 
وثقافيا متزایدا من قبل جیرانها . فقد باتت سلسلة من المدن الشمالية 
الجديدة تدرك باعتزاز موقعها في شؤون عالم أوسع» كما كانت لزمرة 
من الشعراء الجوالین أهميّة جوهرية في نشر لغة ونفسية مشترکتین في 
صفوف القبائل . وان شعرهم. الذي يناقد فيه القص لحسن الموعظة 
بارزة بالقصص القرآني وأوائل آشکال التأریخ الاسلامي. ولکن لیس 
في هذا المشهد الملحمي الذي توطره حتمية الدهر کبیر شيء يهيئنا 
لظهور القرآن. وقد كان من شأن العلماء الاسلامیین اللاحقين أن 
یعودوا مراراً إلى تاريخ العربية الجاهلية وثقافتهاء كما أن نفراً منهم 
ذهب إلى اعتبارها الموضع الطبيعي لاستقبال الوحي الإلهي مستدلین 
على ذلك بأشياء منها صفاء هوائها الصحراوي ونقاء نفوس سكانها. 
غير أن الثقافة الجاهلية كانت شفوية فى جوهرها. وكانت النصوص 
المكتوبة دينية أو قانونية في معظمها. وعلى الرغم من تبلور ذاكرة 
(۱۱) عن وهبء انظر عبد العزيز الدوري بحث في نشأة علم التاريخ عند 

العرب. بيروت ۰۱۹۲۰ الفصل الثالث وانظر أيضاً كتاب R. 6. Khoury,‏ 

Wahb bin Munabbih (Wiesbaden: Otto Harrassowitz, 1972). 
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مشتركة على نحو تدريجي بطيء فان ذلك لم يكن في ذاته شرطاً مسبقا 
كافياً لظهور الفكر والكتابة التاريخيين. فقد تعلّم العرب تاريخاً جدیدا 
يوم اكتسبوا ديانة جديدة . 
با ۶ فنا 

النص المحوري نهاية وبداية» وهو مجموع نظري وبرنامج للفكر 
والعمل» وهو نظرية ومُثُلها النموذجية. والقرآن مصدر للأفكار في 
شأن التاريخ ومستودع للأمثلة التاريخية المطروحة للتأمّل. وهو يعلن 
ظهوره بصورة كتاب حدثاً زلزالي الأبعاد: 

لو أنزلنا هذا القرآن على جبل لرأيته. خاشعاً متصدعاً من خشية الله (الآية 

. من سورة الحشر)‎ ١ 

فالقرآن بما هو وثيقة من زمانه ومكانه» وبما هو أيضاً من الأزل» 
يقابل تكراراً بين الشوون البشرية والعناية الإلهية فهو يتسمّى «بالفرقان» 
و«الذكر». وهو يقدّم نظامين للزمن يوازيهما نظامان من الوجود» 
أحدهما دنيوي ووهمي» والآخر إلهي وحقيقي. ونزول القرآن إلى 
العالم حادث يتقاطع والنظام الدنيوي منشئاً حقبة تاريخية جديدة يمكن 
فيهاء أخيراً» تمييز الحق تمييزاً ظاهراً عن الباطل. وقد يجوز لناء إذا 
ما شئنا استكشاف هذه القضايا على نحو أكثر تفصيلاء أن نفرد ثلاثة 
موضوعات قرآنية أساسية: النظرة إلى التاریخ» وقصص الأنبياء 
والملوك» والنظرة إلى الإنسان وموقعه في نظام الاشیاء. 


النظرة إلى التاريخ 
تنهض النظرة القرآنية إلى التاريخ على تصور معيّن للزمان والمكان 
وعلى أسلوب معيّن في الاعراب عن هذا التصوّر. فالاسلام والتاريخ 


۳۷ 


متعاصران في القدم: «هو سماکم المسلمین من قبل» (الآية ۷۸ من 
سورة الحج). أمة اللّه لم تزل منذ الازل «شهداء» للّه على الارض 
«يأمرون بالمعروف وینهون عن المنکر». وهي «أمة وسط» خلقت 
بخلق آدم. بعد ذلك يدور القرآن على مشهد لا يعود الزمان فيه سلسلة 
من الحوداث المتعاقبة بقدر ما هو متصل زماني یوصف فيه [براهیم 
وموسی وعیسی ومحمّد بصرف من صروف الفعل يعن للمرء أن يسِمَه 
بالحاضر الابدي . فالتاریخ بتمامه حاضر كله للّه. 

وفي هذا النظام تتناظم الحوادث في عناقید» متكرّرة الصورة. 
معنی هذا أن القصة القرانية أو الحکاية» أقرب من حیث الوظيفة إلى 
شاهد من شواهد کثيرة على رأي أو قول» بل آقرب إلى مثل یضرب 
منها إلى سرد أو رواية . «إذ قال يوسف. . .»2 و«إذ قال موسی. . .» 
جمل ابتدائية شائعة في القصص القرآني توحي بعبرة أخلاقية أو نموذج 
مثالي يكرّر غالباً مع بعض التعدیلات الطفيفة لیلائم العبرة المرادة. أن 
نعرف اللّه هوء من جملة آشیای الاعتراف ببداهة حضوره الغالبة في 
الماضي : 

أولم يسيروا في الارض فینظروا كيف كان عاقبة الذین من قبلهم. کانوا 

آشد منهم قوة وآثاروا الارض وعمروها آکثر مما عمروها (الآية ٩‏ من 

سور الروم). 


وتقابل القصص بالاساطیر التي ليست سوی حکایات وهمية» باطلة 
أو خالية من العبر الأخلاقية. ايحن لقوق اك ات القتصص»: هذا 
قول ينطوي على اختيار» على منتخبات إلهية من التاريخ تستند إلى 
الدقة الواقعية والقيمة التعليمية لكل قصّة. وحیثما يلوح الشك أو 
الخلاف شأن بعض الوجوه التاريخية» يصححح القرآن الخطأ: 


۳۸ 


ذلك عیسی ابن مریم قول الحق الذي فيه یمترون (الاية ۳۶ من سورة 
مریم). 


الانذار والتذکیر وتوثيق صورة الماضي : تلك هي آولی وظائف 
القصص . فالقصص يدون التاریخ ویضرب له الامثال كما يبدو من 
وجهة النظر الالهیت وهو فوق هذا تاريخ يجري فيه الماضي والحاضر 
والمستقبل معا . والتاریخ حبكة مستمرّة واللّه فيه خير الماکرین : 


ومکروا ومکر الله واللّه خير الماکرین (الآية ۵۶ من سورة آل عمران. 


والدهر الغامض وغیر الشخصي الذي كان معروفاً في الجزيرة 
العربية الجاهلية ما هو الا وهم : 


وقالوا ما هي ال حیاتنا الدنیا نموت ونحیا وما یهلکنا الا الدهر وما لهم 
بذلك من علم إن هم الا يظئون. ۰ . قل الله بحبیکم ثم یمیتکم ثم 
(الآيات ۲4 إلى ۲٩‏ من سورة الجائیة). 


وتستمد الحوادث معناها الأخلاقي من عاقبتها. وهذه العاقبة هي 
في الوقت ذاته العبرة من القصص, والعبرة كلمة أساسية في التأریخ 
الاسلامي اللاحق. إن فهم حادث ما فهماً تامّاً واکتناه مغزاه هو إدراك 
أن هذا العالم مليء بآيات اللّه. آما عالم الشعراء ذاك بما فيه من دهر 
مهلك ومنایا عشواء» فیسکنه الجهلة أو المغرورون» وهو في الواقع 
عالم الشكُ والیأس الجاهلي. 

آهم مکوّنات الزمن الماضي في القرآن هي القرون والامم. 
والمقیاس الزماني واسم : فالیوم عند الله «ألف سنة» أو حتی «خمسون 
آلف سنة» في حسبان البشر (الاية الخامسة من سورة السجدة» والرابعة 


۳۹ 


من سورة المعارج). والزمان كله کثیف ومتساوي المسافة من اللّه. 
والقرون والأمم تستدعی إلى الذهن لاظهار كيف أن البشر یستخوون 
تكراراً إلى الوثنية والملكية الاستبدادية والترف المفسد وکیف أن 
العاقبة في كل حال هي العقاب الالهي. وبمجرّد التکرار یتحوّل الوافع 
إلى قصة ذات عبرة. لذلك تحمل الحوادث كلها شحنة أخلاقية وكلّها 
حقيقية ومجازية في الوقت عینه . 


قصص الاأنبیاء والملوك 

نظرة القرآن إلى النبوة امتداد لنظرته إلى کون الزمان حاضراً أبديا . 
وآنبیاء القرآن نماذج للحياة الأخلاقية. وهم یحملون الرسالة الالهية 
نفسها من حیث الفحوی كما أن حیواتهم تسیر على آنماط متقاربة في 
تشابهها. وقصّتهم هي قصّة الصوت المستوحد الصارخ في وجه ظلم 
مجتمعه أو لامبالاته» والذي يعاني من آزمات اجتماعية وسياسية 
وروحية متشابهة. وصدقیتهم موضوعة دائماً على المحك» 
والاضطراب نتيجة لبعشتهم آمر لا مفرّ منه. وتحدد الایات التالية 
الخطوط العريضة لتاریخ النبوّة: 

كان الناس أمَّة واحدة فبعث الله اللبیین مبشرین ومنذرین وأنزل معهم 

الکتاب بالحقّ لیحکم بين الناس فیما اختلفوا فيه وما اختلف فيه الا 

الذين آوتوه من بعدٍ ما جاءتهم البینات بغیاً بینهم فهدی اللّه الذين آمنوا 

لما اختلفوا فيه من الحق باذنه الاية ۲۱۳ من سورة البقرة). 

وهمّت کل أمة برسولهم لیأخذوه وجادلوا بالباطل لیدحضوا به الحقّ 

فأخذتهم فکیف كان عقاب (الآية الخامسة من سورة غافر). 

ثم آرسلنا رسلنا تتری كلما جاء أمّة رسولها کذبوه فأتبعنا بعضهم بعضا 

وجعلناهم آحادیث. فبعدا لقوم لا یژمنون (الآية ٤٤‏ من سورة 

المژمنون) . 


أما وقد أرسل الأنبياء إلى سائر الأمم فإن القرآن يعلن نهاية 
الدورة. لقد بلغت النبوّة غايتهاء إذا جازت العبارة. وقد أثبتت صخة 
عبر الماضي إثباتاً وافياً. فكتاب الحقّ یلخص تدخل الله المتكرّر في 
التاريخ» ا يكتسب التاريخ تماسكاً نمطياً غدا واضحاً تمام 
الوضوح. كان إبراهيم أوّل من بيّن أن الإيمان باللّه أمر طبيعي: فقد 
امتحن النجوم والشمس والقمر وأطرحها وصدف عن عبادتها لعبادة 
خالقها (سورة الأنعام» الآيات ۷۹-۷۵). «ويختم» محمد هذا الإيمان 
بكتاب الله . وبين هذين النبيين اللذين لهما دور تاريخي محوري بعث 
إلى الناس عدد لا يحصى من المرسلين: 


ورسلاً قد قصصناهم عليك من قبل ورسلاً لم نقصصهم عليك. . . 
رسلاً مبشّرين ومنذرين لئلا يكون للناس على اللّه حجّة . (الآيتان ٠٠١٠‏ 
و۱۹۵ من سورة النساء) . 


إن قصص هؤلاء الرسل متی فحصت عن کثب تين آنها تنویعات 
من موضوع واحد. وهي إذا ما تكرّرت» غالباً بالجمل نفسها من نبي 
إلى آخر تولّد انطباعاً بوجود وحي [لهي واحد یحبطه الجهل أو 
الکبریاء أو يناوئه ملوك جبابرة أو تفسده التحریفات المقصودة التي 
یدسها أصحاب الشیع المتناحرة. إن بداهة الحقيقة الدينية كما برهنها 
إبراهيم» تحتاج إلى |عادة توکیدها مرّة بعد مرة: وفي القران یحاج 
المرسلون دفاعاً عن الایمان باللّه في مناظرات مع خصومهم تزجی 
على نحو «قال. . وقالوا» الجدلي و«يا آیها» الخطابي . والرسالة 
واضحة بيّنة ولکن آکثر الناس «لا یفقهون». هذا ما يشيع في القصص 
النبوي شعوراً محزناً حيال البعثات غير الموفقة وحیال الرعونة البشرية 
الناهضة لتحدّي الدعوة الالهية. لذلك یعقب بعثة الأنبياء الکوارث التي 
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تهلك فیها الامم والقرون فجأت مخلفين وراءهم الخرائب الباهرة 
المذکرة بعظمتهم الماضية : 

فتلك بیوتهم خاوية بما ظلموا. إن في ذلك لآية لقوم یعلمون (الآية ۵۲ 

من سورة النمل) . 

وأبرز أعداء الانبیاء هم الملوك الذین یمتلون دروة الاستکبار 
البشري. وعلى رأسهم يقف فرعون. الوجه القرآني البارز. وصراعه 
موضوع يتكرّر توكيد أهمّيته في الفكر التاريخي والكتابات التاريخية 
الإسلامية. ففرعون طاغية مستبدٌ يكفر «بآيات الله ويقاوم الحقيقة 
الإلهية بالسحر ويبذر بذور الفرقة في الناس. وهو يركتب الكفر 
الاعظم إذ يعلن قائلا: 

يا أيها الملأ ما علمت لكم من إله غيري (الآية ۳۸ من سورة القصص). 


فرعون هو عدو الأنبياء ونقيضهم . وافتراءاته» إذا ما كتبت بالقلم 
العریض » هي افتراءات كل ذوي البأس والسلطة والثروة الذين یناوئون 
الرسالة الالهية الآمرة بالوحدة في طاعة اللّه: 


إن الملوك إذا دخلوا قرية آفسدوها وجعلوا أعزة أهلها أذلّة (الآية ۳۶ من 


سورة اللمل). 
النظرة إلى الانسان 

الانسان القرآني کثیر النسیان» قلیل الصبر» متقلب» مترژد 
مستهتر» لعوب : 


إن الذين آمنوا ثم کفروا ثم آمنوا ثم کفروا ثم ازدادوا كفراً لم يكن الله 
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لیغفر لهم ولا ليهديهم سبيلاً (الآية ۱۳۷ من سورة النساء). 

والانسان محتاج إلى اللّه» لا من أجل الخلاص فحسب. بل من 
أجل الانسجام النفسي والسلام الاجتماعي. وهو من دون الایمان 
قلِقَّ» ونهبٌ لبربرية الجاهلية وعنفها. والجاهلية هنا حقبة تاريخية بقدر 
ما هي حال نفسية ملتوية» فهي «الخطيئة الأصلية» القرآنیف إذا جازت 
العبارة. والكوارث في التاريخ سببها ابتعاد الإنسان عن اللّه واثباعه 
أهواءه الشخصية ولهوه» وهي ظلال ما تلبث أن يبدّدها الواقع الإلهي. 
فإذا أفلح الإنسان في مسعى فذلك إنما يكون بفضل الصبر وثبات 
الرؤية» والاخلاص للنظام الإلهي العقلاني الذي يحكم العالم 
وبفضل اطراح رغائب النفس الفوضوية. فالانسان في ما یبدو؛ 
يتأرجح بين عقلانية التدبير الالهي ونشاط النفس الاعتباطي. واللّه لا 
يستعان الا في البأساء : 


وإذا أنعمنا على الإنسان أعرض ونأى بجانبه وإذا مسّه الشر فذو دعاء 

عريض (الآية ۵۱ من سورة فصلت). 

ويردد القرآن أصداء صخب المجتمع البشري وضوضاءه. وتبايع 
الناس الحوائج وتجادلهم وتفرقهم شيعاً وأحزاباً يستغويهم الشيطان 
إلى الترف والفجور بيسر وسهولة: 


وإذا أردنا أن نهلك قرية أمرنا مترفيها ففسقوا فيها فحقّ عايها القول 
فدمرناها تدميرا (الآية ۱٩‏ من سورة الاسراء). 
وفي حياة الانسان فصول تترى : 


الله الذي خلتکم من ضعف ثم جعل من بعد ضعف قوة ثم جعل من 
بعد قرَة ضعفا وشيبة (الآية ۵4 من سورة الروم). 


۳۳ 


وان تطوره من یوم علق في رحم أمّه إلى يوم يرد إلى أرذل العمر 
ينتهي ب: 


وترى الأرض هامدة فإذا أنزلنا عليها الماء اهتزت وربت وأنبتت من كل 
زوج بهيج (الآية الخامسة من سورة الحج). 


ويؤدي هذا الأمر إلى ربط الدورة الإنسانية بدورة الطبيعة وإلى 
ترسيخ الصورة المكتّفة لعودة المخلوقات كلها إلى خالقهاء وهي 
الصورة القرآنية لنهاية التاریخ . والانسان خليفة الله وعبده في الوقت 
نفسه . والبون الشاسع بين هاتین الصفتین يولد طیفاً واسعاً من الأمزجة 
النفسية والتجارب مع انتقاء الامثلة من آیام آدم إلى أيام محمد. ویظهر 
هذا الطیف من الامزجة من خلال عدد کبیر من الأضداد المتناثرة على 
مساحة النص القرآني: السماوات والارض. الذکر والأنئى» الغنی 
والفقر الضوء والظل. الاو والآخرء اليمين والشمال» الرشد 
والضلال. الیقین والظّ المومنون والمنافقون الیسر والعسن 
الضحك والبکاء وما إلى ذلك . والطبيعة الانسانية تبدو متنازعة بين 
قطبین إخلاقيين متضاذین» وبين حالین من المعرفة متضاذتین» 
ومقامین روحیین متضادذین : 

ضرب اللّه مثلاً رجلاً فيه شرکاء متشاکسون ورجلاً سلماً لرجل هل 

یستویان مثلا؟ (الآية ۲۹ من سورة الزمر). 


والبشر المتجاذبون في اتجاهات شتی والمتمزقون بين نوازع 
متزاحمة» مولعون بالمجادلة» میالون إلى التحزب وهم في معظمهم 
مخلوقات جاهلة یأتمُون بالعادة ویناقدون إلى التقلید الامتثالي. وتنفرد 
السور المدينية بالترکیز على إدانة النفاق» الخطيئة «السیاسیة» التي 
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يرتكبها الرجل المتظاهر بالانتماء إلى أمّة محمد والمتهاون في ولائه 
لمُثْلها العلیا . وإذا ما قورن اليهود والنصاری بهوّلاء المنافقین» کانو 
على ضلالهم. أفضل منهم حالاء لأن فیهم أيضاً يبدو هذا الخلیط 
عینه من الایمان والکفر : 

لیسوا سواء. من أهل الکتاب أمّة قائمة یتلون آیات اللّه آناء اللیل وهم 

یسجدون یژمنون باللّه والیوم الآخر ویأمرون بالمعروف وینهون عن 

المنکر. . . وأولئك من الصالحین (الآيات ۱۱8-۱۱۲ من سورة 

آل عمران)ن 

آما المؤمن الثابت فیوعد تکراراً بالنعم المستقبلية الموصوفة وصفاً 
مفصلاً. ولکن على الانسان قبل کل شيء أن يتذكّر. فبالتذكر یکتسب 
الإيمان ويشدٌ أزر الأخلاق بالأمثلة التاريخية المتكرّرة. والعلاقة بين 
الإنسان واللّه في القرآن مبنية على سجل تاريخي» سجلّ للحسنات 
والسيّئات لا بدّ من طبعه في الذاكرة: «وذكرهم بأيام اللّه» (الآية 
الخامسة من سورة إبراهيم). إن «أيام اللّه» هذه» ولعلّها صدى لأيام 
العرب في الجاهلية» تذكر البشر بصروف الدهر (الاية ١4٠‏ من سورة 
آل عمران)» وربما بأدق من هذاء أي بأن اللّه هو الزمن» وبأن دورة 
الولادة والموت» والإيمان والكفرء والمجد والذل قد أحاط اللّه بها 
كلها علماً وغرضها على الملا في كتابه. والنسيان» على الضد من 
ذلك » هو بداية الخطيئة : 

ربنا لا تؤاخذنا إن نسينا أو أخطأنا (الآية 785 من سورة البقرة) . 


وان من أخص أنشطة الشيطان إضلال الإنسان عن تذكر الله 
واستدراجه إلى العمى الروحي والنسيان» فكأن الصراع الكوني بين 
الخير والشرٌ تدور رحاه في ذاكرة الإنسان. 
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وهکذا صیغت خطة العناية الإلهية في التاریخ ضمن بيئة ليس فیها 
تراث مکتوب يهيئنا لظهورها. وفیما هو من المیسور مزاوجة النظرات 
المتوسطية إلى العالم» کصدور النظرة الرومانية عن الیونانية والمسيحية 
عن اليهودية» فان النظرة القرآنية لا یمکن مزاوجتها بالقدر نفسه من 
السهولة . إن التصوّر القرآني للإسلام باعتباره «أمة وسطا» یضعه طبعاً 
في وسط التراث اليهودي المسيحي . والقرآن یشاطر هذا التراث نظرة 
تاريخية إلى العالم درسها العلماء الأوروبیون درساً وافياً. ولکنه یشاطر 
التراث العربي الجاهلي أقل من ذلك" . غير أن النظرة القرانية إلى 
التاریخ» وان كانت مستلهمة من هذین الترائین» لا یمکن أن توصف 
بأنها صادرة عن أي منهما. بل نها نظرة تنفذ إلى بيئتها ساعية إلى 
«كلمة سواء» (راجع الاية ٠٤‏ من سورة آل عمران)؛ إلى مظلة من 
المعاني تمکنها من الاحاطة بمعنی التاریخ. کل الاختلافات الثقافية 
والعرقية بين الشعوب تمّحي في التجرید التاريخي . فكل غير الممنین 
کار وکل المومنین مسلمون. لا بشری سارة پانسان جدید يوشك أن 
يولد ولا إنذار بجائحة توشك أن تجتاح الأرض» بل حاضر مؤيّد 
یداخل الماضي والمستقبل في الوقت عينه ذاهباً بمعالم التاریخ. 


Franz Rosenthal, “The Influence of عن تأثیر الکتاب المقدس» انظر‎ )۱۲( 

the Biblical Tradition on Muslim Historiography?’ in Lewis and P. 

Holt eds., Historians of the Middle East (London: Oxford 

University Press, 1962) pp. 35-45. P. Crone and M. Cook, 

Hagarism (Cambridge University Press, 1977) and J. Wansbrough, 

The Sectarian Milieu (Oxford: Oxford University Press, 1978) 

وکلاهما يشددان على أهمية التأثير اليهودي» كما يشدد M. M. Brawmann‏ 

على التواصل مع ثقافة الجزيرة العربية قبل الاسلام في كتابه [هبغفمام5 776 
Background of Early Islam (Leiden: Brill, 1972).‏ 
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یوم القيامة» ولکن هذه الآيات آقرب إلى أن تکون صوراً أخلاقية ليوم 
الحشر منها إلى الإعراب عما سيأتي قريباً. ولئن كان التاريخ علم 
الجزئيات» فليس ثمّة من جزئيات في القرآن. 

والحاصل مما تقدّم أن لقائل أن يقول إن التاريخ القرآني يشارك في 
خاضع تماماً لعناية اللّه ولكنه عرضة أيضاً لعنف الإرادة البشرية 
الأعمى. وقد خلّفت هذه النظرة إلى التاريخ أثراً عميقاً في التراث 
التاريخي الاسلامي . ولكن» إذا ما استثنينا الموادٌ الرژيوية المتعلّقة 
بیوم القيامة» فان وقع القرآن على التاریخ لم يكن محسوسا بصورة 
مباشرة عند آوائل المؤرّخين الإسلاميين» لأنه لم يكن الا واحداً من 
جملة مثيرات أخرى أشدّ وقعاً وحفزاً على الكتابة والفكر التاريخيين. 
وعلينا أن ننتظر حتى القرن الثالث/ التاسع لكي نلتقي بمؤرّخين يدركون 
التحدّي التأريخى للقرآن إدراكاً تامّاً. وفى انتظار ذلك كان لعوامل 

سنصرف اهتمامنا» فى ما تبقّی من هذا الفصل» إلى تفخص وجيز 
لكبرى تجارب الأمّة الحديثة العهد ولأثرها فى نشوء تراث الكتابة 
التاريخية الإسلامية في الخمسين سنة الأولى من التاريخ الإسلامي. 
عندما بدأ علم التاريخ العربي الإسلامي بدايته الجدّية في السنوات 
الأولى التى أعقبت وفاة النبی» كان مجهزاً بنموذجین» جاهلى 
وقرآني» لتفسير الطبيعة والانسان والزمان. إن أهمّ ما اشترك فيه 
العلماء الأوائل هو تراث العرب أو الشرق الادنی الذي بات يغشّيه 
الآن النص القرآني» ويصاحب ذلك كله تغيّر جذري في المصائر 
السياسية. من ذلك أن عدة آلاف ممن صحبوا النبي أو وفدوا عليه أو 
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رأوه وسمعوه کانوا منخرطین الآن في فتح العالم. فقد وجد بعضص 
الرجال من ذوي الأنساب العربية المتواضعة أنفسهم يحكمون أغنى 
ولايات الفرس أو الروم» ويتحوّلون في سرعة فائقة إلى ورثة أباطرة 
العصر القديم الكبار. كان ظل النبي يظلّل هذه الحوادث ويتطاول في 
أعين أتباعه. وبذلك بدأت تبرز إلى الوجود أول تراتبية اجتماعية بين 
المسلمين. كانت تراتبية مبنية على السابقة فى إعتناق الإسلام» وكان 
تحدید هذه السابقة دعوة مفتوحة للاستقصاء التاریخی . 

بمحاذاة صورة النبى المتعاظمة كانت تسیر سعود الامبر اطوربة 
الإسلامية المتصاعدة. ولکن هنا كانت الفتوحات الكبرى وبناء 
الإمبراطورية تخالطها الفتن الوبيلة بين المسلمين أنفسهم. كانت 
الولادة العسيرة للإمبراطورية المبكرة أهم دافع مفرد لظهور التأريخ 
الإسلامي. كانت ثم وفرة من الدراما واللحظات المأساوية» وفرة من 
الفتوحات العسكرية والنكسات الدينية. وقد وجد العلماء الأتقياء فى 
المجتمعات الإسلامية الأولى بسوريا والعراق والحجاز بين أيديهم 
الكثير من الأمثلة التاريخية وفي أنفسهم دوافع قوية لتدوينهاء منهاء 
وليس أقلّها شأناًء الحاجة المتزايدة إلى الارشاد العام والخاص؛ 
التاريخي والأخلاقي. وبات من الممكن في غضون ما يقارب 
الخمسين سنة استقاء هذه الأمثلة من أراض ومناطق مترامية الأطراف» 
كانت فى ما مضى أجزاء من إمبراطوريات متعادية وأضحت الآن 
موخدة وقادرة على الاختلاط بحرّية وبصورة منتظمة. كانت حياة 
محمد فى نظر هؤلاء العلماء تفر سیا ولکن انتصار آمته کان» 
بوضوح» أقل من كامل. كان في ذلك أصداء من النظرة القرآنية 
مسموعة لمن «ألقى السمع وهو شهید». وربما جاز لنا أن نزيد أن هذا 
الالتباس في المعنى حافز قوي من حوافز نشأة أي تراث تأريخي . 
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كانت وتيرة التغيّر سريعة جداًء ولا یسعنا أن نبالغ مبالغة كافية في 
آهمية هذا الأمر. فقد حشر الکثیر من التغیّرات السريعة الجذرية» ولا 
شك» في مدة حياة شخص کمعاوية بن أبي سفیان (توفي سنة 1۰ 
للهجرة/ ۱۸۰ للمیلاد) مثلاً. وإذا ما أخذنا سيرته المزدحمة بالحوادث 
في عين الاعتبار بدا لنا أن الروایات التي تجعل منه آول من رعی 
التأريخ الاسلامي رعاية منظمة حريّة بالتصدیق. وإلى وتيرة التغيّر 
السريعة لا بدٌ لنا من أن نضیف اعتماد التقویم الهجري في زمن مبکر 
جداً من عمر الاسلام» وهو حادث ذو شأن عظیم من الناحیتین العلمية 
والادارية. فمن بين ما یدعی بالدیانات الابراهيمية» كان الاسلام 
الاسرع في اعتماد تقويمه الخاص . ومع هذا التقویم غدت البنية الزمنية 
للثقافة الاسلامية جاهزة . 

لم يكن المجتمع الذي بدأ فيه نصف القرن هذا من التأريخ مقدوداً 
من حجر واحد. فقد نشأت بين الغالبين والمغلوبين علاقات اختلفت 
باختلاف المناطق والأمصار وساد الاستقرار سريعاً في الشام وتوصل 
الفريقان إلى التعايش والحوار والسجال والعبادة معا في معابد مشترکة. 
كان الفريق الغالب قليل العدد وجماعة معتدلة على وجه الاجمال» 
وميالة إلى الاندماج في الجماعة الثانية. وأخبار الازدهار الواردة في 
المصادر العربية تؤكدها شهادات الحجاج الأوروبيين. وقد استبقيت 
بقية البيروقراطية البيزنطية في عملها لأن الفاتحين ما كانوا يمتلكون 
جهازاً خاصاً لإدارة الدولة ليحلّوه محل الجهاز السابق. كانت هالة 
غرائبية من شبه البداوة تحيط بهؤلاء الفاتحين: فقد كانوا في أعين 
أنفسهم وأعين الذين يرونهم وكأنهم ينتمون إلى موطنين أو عالمين. 
وبالإضافة إلى خليط الغالبين والمغلوبین» كان ثمة خليط من القبائل 
العربية في الشام التي كانت تستوطن فيها عدة أشتات قبلية صغيرة. 
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ولم تجد قبائل غسّان ولخم العربية. التي حلت في أطراف الشام منذ 
ما قبل الاسلام» کبیر صعوبة في القیام بدور بارز في سياسة 
الإمبراطورية الجديدة. 

أما في العراق فقد بدا المجتمع» بصورة أوضح.ء منقادا لفئة غالبة 
مغلقة دونه. فقد قدمت القبائل العربية إلى العراق بقضها وقضيضها 
واستقرّت في أمصار خاصّة بها وكانت هذه الأمصار بمثابة جارات 
مسلمة ولكنها كانت أيضاً منافسات عربية. وكانت البنية البيروقراطية 
جاسئة ومالت إلى تشديد الهوية القبلية وتصليبها. كانت الثروات تجمع 
بسرعة . وكان قطاع الحرفيين العراقيين المحلي قویاً وكان الاستلمار في 
أراضي بابل الخصيبة يرد أرباحاً طائلة. وكانت الغنائم الضخمة 
والتجارة النشطة مع بلاد الشرق تكمل الصورة. وسرعان ما تحوّل 
ديوان أعطيات القبائل إلى ما يشبه الدليل الخاص بالعشائر المتمتعة 
بالامتيازات والمعتبرة جديرة بأن يفرض لها عطاء من أعطيات الدولة. 
هنا كان التمييز محسوساً أكثر بين الغالبين والمغلوبين» وكذلك بين 
الغالبين أنفسهم. كانت المدن حديثة التأسيس ولذلك كانت أغنى من 
مدن الشام وأميل منها إلى الشغب والفتن. 

وأما في الحجاز فإن مدينتي مكة والمدينة التوأمين سرعان ما 
تجاوزتهما في الأهميّة أخواتهما الشمالیات دمشق والكوفة والبصرة. 
فبعد فترة ازدهار أولية وقصيرة» تنامى الميل لدى السلطة إلى مراقبتهما 
عن كثب وربما إلى إبقائهما عمداً في حال التخلّف. إذ أضحت 
المدينتان موطناً لأصحاب القضايا الخاسرة من المتطلعین إلى السلطة 
العليا. ولما غلبتا سياسياً وعسكرياً رفعت مكة والمدينة رأسيهما 
الأرستقراطيين ومالتا في الوقت نفسه إلى اللهو والعبث (والشاهد عليه 
المغتّون المكيون) والزهد (والشاهد عليه أعيان المدينة العلماء). 
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وقد أثّرت هذه الاختلافات» ولا شكُ» في لون وبنية واهتمامات 
أوائل العلماء الاسلامیین» وفي جملتهم كُتَاب التاريخ. اهتمّت 
الأدبيات العراقية المبكرة بالمأئورات القبلية» والحجازية بالتراث 
الأرستقراطي والديني» والشامية بالتواريخ القديمة. كان التاريخ القبلي 
والتاريخ المقدّس والتاريخ «الدنيوي»» في أرجح الظنّء تلاوين 
الاهتمام الثلاثة الأولى التي تطوّرت من مشاغل النخب الحاكمة في 
تلك المجتمعات الثلاثة. وثمّة إغراء طفيف بالمبالغة في تقدير العوامل 
الإقليمية لأن العلم كان ينهض به علماء جوّالون يصعب في كثير من 
الأحيان أن ننسبهم إلى منطقة واحدة""2. ثمّة في علوم السنّة النبوية 


() تقد تعرض تمييز الدوري بين مدرسة مؤرّخي المدينة المهتمين بالحدث 
ومدرسة مؤرّخي العراق المهتمین بالتاریخ القبلي (الفصل الرابع من نشأة 
الكتابة التاریخیة) للنقد من قبل Albrecht Noth, Quellenkritische Studien‏ 
Zu Themen und Tendenzen Fruhislamischer Geschichtsuiberlieferung,‏ 
Vol. 1 (Bonn: Bonner Orientalistische Studien 25, 1973).‏ 
وحجتي أعلاه بأن الاختصاص المناطقي وان جاز أن يكون مما يتعذّر الدفاع 
عنه» غير أنه من الجائز أن يكون تنوع البیثات أتاح تنوعاً في دوافع أوائل 
الکتابات التاريخية الاسلامية ومثيراتها. 
وقد نقل کتاب ۱0۲۳0 إلى الانكليزية بعنوان The Early Arabic Historical‏ 
Tradition: A Source Critical Study (Princeton: Darwin Press, 1993).‏ 
- والكتاب وان كان بعيد الأثر من أوجه أخرىء يشكو من عدم تحليل 
القضايا النظرية الأوسع نطاقاً والتي يمكن للناظر أن یقوم من ضمنها المصادر 
التاريخية. مثال ذلك تعريف «الحقيقة» التاريخية في حقب متنوعة: وقد تم 
ذلك مؤخراً بالنسبة إلى التأريخين اليونان والروماني في كتاب .4.1 
Woodman, Rhetoric in Classical Historiography (London: Croom‏ 
,(1988 ,۳1610 وانظر أيضاً Ernest Breisach, ed., Classical Rhetoric and‏ 
Medieval Historiography (Kalamazoo: Western Michigan‏ 
University, 1985),‏ ولا سيما .Nancy ۲. Partner allan‏ ويتو سع Noth‏ — 
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والقرآن اهتمام اسلامي جامع ظاهر للعیان منذ البداية ولذلك فان هذه 
التمایزات لم تعد تصح حتی بالنسبة إلى الکتابة التاريخية. ولکن عند 
البحث عن الاصول. لا بد من أخذ فروق التلاوین هذه في نظر 
الاعتبار لأنها تشهد على مدی تأثّر آوائل کتابة التاریخ بدوافع مختلفة 
مصدرها بیثات اجتماعية متباينة. وقد نشأت دواثر حبٌ الاستطلاع 
التاريخي الثلاث هذه (القبلي المقدس. الدنيوي) في ظل الحدیث 
الذي سنلتفت إليه الآن. 


= أيضاً في استخدام مفهوم الصورة النمطية (10805) استخداماً فضفاضاًء بل 
تفا ولکن من دون أن یضعه في أي إطار نظري آوسع» أو أن يفسّر كيف 
استجاز أن يستخدم هذا التصوّر الذي وضعه Erich Auerbach‏ وخ E.‏ 
دنا أصلاً لتقويم أدب القرون الوسطی اللاتيني تقويماً جمالیاً؛ وما هي 
علاقة هذا التصوّر بواقعية علم التأريخ الاسلامي في صدره الاول . وينتمي 
إلى «مدرسة» 20:5 وان كان أقل منها وضوحاً منهجياً مقال Stefan Leder,‏ 
“The Literary Use of the Khabar Writing”, in Averil Cameron and‏ 
Lawrence I. Conrad eds., The Byzantine and Early Islamic Near‏ 
East, I, Problems in the Literary Source Material (Princeton:‏ 
Darwin Press, 1992), 277-315.‏ 
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الفصل الثاني 
التار يخ و الحدیث 


تطوّرت العلوم الدينيّة الا ساستة سيّة في الاسلام» وفي جملتها کتابة 
التاریخ تحت مظلّة الحديث. وقد بدأت دراسة الحدیث الأكاديميّة 
المطردة في أوروبا في أواسط القرن التاسع عشر. أمّا في العالم 
الإسلامي فلم تنقطع دراسة الحديث» كما آنها بدأت في السنين 
الخمسين الأخيرة تستفيد من الدراسات الأوروبيّة في هذا الحقل. إِنَّ 
نشأة علم الحديث» وطرق إسناده وصشته قد استوعيت جميعها تراثا 
طويلاً من التمحيص والدرس. والفحص النقدي لأوجه الحديث 
الثلائة هذه يحملنا إلى قلب مشكلة من أعوص المشاكل التي قد تواجه 
المؤرّخ فيما يتعلّق بمغزى نص ما. فالحديث شاسع الحجم؛ والبساطة 
الظاهرة في بنيته خادعة. فللحديث منهجه النقدي القديم الخاص به» 
المتمقل في شكل إسناد كل حديث ومصطلحه الفتّي الخاص بالإسناد 
بوه يعرف ول العلمء وقد حملت أدبيّات الحديث بداخلهاء 
منذ نشأتها الأولى تقريباًء «أجسامها المضادّة» الخاصّة: مسحة من 
الشكُ في ما یتعلّق بثبوته وصخته فضلاً عن بعض الأحاديث التي 
يناقض بعضها بعضاً مناقضة واضحة حملت نفراً غير قليل من 
المصلحين أو القادة الإسلاميّين على الدّعوة إلى اطراحه جزئياً أو كلياً 
وعدم اعتباره ركناً من أركان الشريعة. يضاف إلى ذلك أنه قد ظهرت 


۳ 


إلى النور خلال ما یقارب الخمسین سنة المنصرمة» نصوص كثيرة من 
الحدیث تستدعي في كثير من الأحيان اطراح النظریّات والاراء القائمة 
أو تعدیلها . 

في تاريخ الحدیث الطویل وتاریخ مختلف العلوم التي تطورت 
منهء وفي جملتها الكتابة التاريخيّة» يمكن التمييز بين عصرين من 
الكثافة الفكرية: الأوّل یمتد من القرن الثالث إلى الخامس للهجرة/ 
التاسع إلى الحادي عشر للميلاد» یام كان يصئف ويحرّرء والثاني 
يمتدٌ من الثامن إلى التاسع للهجرة/ الرابع عشر إلى الخامس عشر 
للميلاد» أيّام صنّفت كبرى المعاجم المملوكيّة في سير المحدثين وما 
إلى ذلك من المواضیع. وسنقتصر هنا على مناقشة العصر الأوّل 
فحسب لأنّه خلال هذا العصر كان التاريخ والحديث مترابطين ترابطاً 
حميماً. ولكن لا بد من أن نقول شيئاً عن نشأة الحديث. 

إن لفظ الحديث هو أحد الألفاظ القرآنية التي سرعان ما اعتمدت 
في المصطلح العام المتعلّق بالاخبار عن الماضي وتمثيله. وكثيراً ما 
يتوارد لفظ الحديث مع ألفاظ أخرى مثل خبرء نبأء علم. وللحديث 
في القرآن معنيان أساسيّان. ففي الآيات المكية» تحديداً» يشير حديث 
موسى أو فرعون. مثلاً» إلى «حکایة» لا بل إلى «مثل». ما في الآيات 
المدنية فيميل الحديث إلى الدلالة على «کلام» أو «رواية». وهذاء ان 
صمّء يدل على تبدّل في وظيفة الحديث من دور شخصي أو خاص 
إلى دور إرشادي أعمّ. والمحدث (الآية الثانية من سورة الأنبياء) 
واعظ أو راوية. كذلك یحتل الخبر والنبأ نفس مساحة المعنى تقريباً؛ 
ولعل الخبر أقرب إلى الحديث بمعنى المثل بينما النبأ» في أكثر 
الاحیان. معلومة ذات مضمون أخلاقي محايد. أمّا كلمة علم فهي 
أكثر إشكالاً. فالعلم في الاستعمال القرآني» والسور المدنية 


4 


تخصيصاًء يعني بوجه عام المعرفة أو الحكمة ولا سيّما على الوجه 
المستمدذ من الكتب المقدسة. وهو لذلك كثيرا ما يقابل الظنّ الذي هو 
من سمات الكافرين. فالعلم لفظ يستخدم لإبراز نوع الحكمة 
المكتسب من تأمّل عبر القصص القرآني أي التاريخ الحقيقي من حيث 
هو نقيض الأسطورة والوهم". 

وهكذا تكوّنت مجموعة من المصطلحات التي يمكن من خلالها 
الكشف عن الماضي والإخبار عنه» وقد بات في وسع المصطلح الذي 
تشكّل» ومنه حديث» خبر نبأء قصة وما إلى ذلك أن ید على 
أنواع مختلفة من الحوادث الدنيوية منها والمقدّسة. كان الحديث في 
أوائله أشبه بكرة من الخيوط الملوّنة. فالمادّة المتعلّقة بسيرة وأقوال 
النبي والصحابة كانت كتلة غير متمايزة من الروايات المتفاوتة تفاوتاً 
شديداً من حيث الأهمّية ورجاحة وزنها الديني. فالأوامر والنواهي 
الشرعيّة» والشعائر وفضائل الأفراد أو القبائل وأحوال يوم القيامت 
والسلوك الأخلاقي» وشذرات السْیّر» وغزوات النبي» وآداب 
المعاملة» والمواعظ الدينية والنصائح» كانت تتمازج كلها" . وهذا 
يتطابق تماماً مع ما نعرفه عن الطريقة الفضفاضة التي استعملت فيها 


/477 المؤلّف الكلاسيكي الأساسي عن العلم هو كتاب ابن عبد البر (توفي‎ )١( 
۳. Rosenthal, Knowledge جامع بيان العلم وفضله. وكتاب‎ 0۱۷۰ 
معالجة استقصائية حديثة العهد.‎ rium phan: )Leiden: Brill 1970) 

(۲) يكوّن القارئ فكرة جيدة عن مضامين أوائل الأحاديث من خلال النظر إلى 
أقدم المجموعات الموجودة في أعمال كمسند ابن حنبل أو موطأ مالك. 
وعن تكوين الحديث يجب على القارئ أن يراجع هذين الكتابين إضافة إلى 
الدراسات المفصلة التي قام بها Schacht, Abbott, Sezgin, Azmi,‏ 
Wansbrough, Juynbol‏ وذلك اقتصار 1 على قلة من أهم المعالجات 
الحديثة للموضوع . 


0 


مصطلحات كثيرة على الترادف في الفترة الأولى» ومع غیاب 
الاختصاص في الوظائف العامة أيّام الخلفاء الراشدين وأوائل العصر 
الأموي”” . 

لكنّ الدافع الأقوى عند أوائل العلماء الإسلاميّين کان» في أرجح 
الظنّء الشعور بان ثمّة تاریخا قيد الصنع : 


وكان [يزيد بن أبي حبيب (توفي سنة ]0757/1١78‏ مفتي أهل مصر في 
زمانه وكان أوّل من أظهر العلم بمصر والكلام في الحلال والحرام وقيل 
إِنّهم كانوا قبل ذلك يتحدّئون بالترغيب والفتن والملاحم"*. 


وقد نشا الحديث» وهو أقدم العلوم الإسلاميّة» وترعرع تحت 
وقع الحوادث السياسية والتوقعات المتضاربة. فالفتوحات الأولی؛ 
والفتنة الأولی بين علي ومعاوية (10۱/۰-1۵۲/۳۱) والثانية بين 
عبد الملك بن مروان وعبد الله بن الزبیر (56/ ۷۳-۲۸۵ ۰0۹۲ كل 


(۳) كانت ألفاظ مثل جزية وخراج في المجال الضريبي أو سئّة» سيرة ومغازي 
في علوم الدين تستعمل استعمالاً فضفاضاً حتى أواسط العهد الأموي. 
وکذلك. كان لأوائل الولاة سلطات تنفيذية وقضائية وحتى تشريعية واسعة 
جداً. 

(4) الذهبي تراجم» ص ۸۳؛ عن شعبية كتاب دانيال المبكرة انظر البغدادي» 
تقیید. ص ٩۱‏ و۵۷. وانظر أيضاً الخبر بأن معرفة الحلال والحرام لم تبلغ 
شمال آفریقیا الا في أيَام عمر بن العزیز» كما يرد في ابن عذاري بیان 
9 ۱ ص ۸. عن الادبیات الرؤيويةء انظر ,0007240 Lawrence‏ 
“Apocalyptic Tradition and Early Islamic History”, Paper‏ 
Presented at the Seminar on Early Islamic Historiography, School‏ 
of Oriental and African Studies, University of London, 28 January,‏ 
5. يذهب كونراد إلى أن معظم هذه الأدبيات يرقى إلى أواسط العهد 
الأموي. وفي اعتقادي أنها قديمة يدم اي شيء آخر في الحديث. 
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هذه الحوادث خلْفت أثراً مدمّراً في ولاءات ومعتقدات المجتمع 
الإسلامي في الصدر الأوّل» والحديث يردّد أصداء الفوران الاجتماعي 
والاقتصادي الناتج عن ذلك: 


ولقد رأيتني [قول عتبة بن غزوان (توفي سنة 0۳۸/۱۷)] سابع سبعة مع 
رسول اللّه صلّی الله عليه وسلّم ما لنا طعام الا ورق الشجر حتی قرحت 
آشداقنا فالتقطت بردة فشقّقتها بيني وبين سعد بن مالك فاتزرت بنصفها 
واتزر سعد بنصفها. فما أصبح اليوم منّا أحد الا أصبح أميراً على مصر 
من الأمصار وإني أعوذ باللّه أن أكون في نفسي عظيماً وعند اللّه صغيراً 
وإنّها لم تكن نبوّة قط الا تناسخت حتّى يكون آخر عاقبتها ملكاً 
روا رة ارو ا 
بدأ الحديث بداية متردّدة بل تكاد تكون خجولة. كان عليه أن 
يتغلب على ممانعة العديدين من أوائل المسلمين في تقبّل أي نص قد 
يبدو لهم خطراً على کون القرآن نصّاً نهائياً أو على شعور الرهبة الذي 
كان ذلك يثيره في نفوسهم. وسرعان ما أثبت الحديث» الذي سّجُل 
في الذاكرة والكتابة منذ آقدم العقود التي تلت وفاة النبي» مرجعيّته 
كمستودع لأوائل التجارب الدينية والتاريخية التي عرفتها جماعة 
المؤمنين. والفترات التي مر بها في السنين المئة والخمسين الأولى من 
وجوده قد يجوز وصفها بأنّها انتقال من مرحلة أولى هي مرحلة 
المختارات» وهي مجرّد مذكرات وجيزة سجلت مثلما سمعت أو 


)0( مسلم صحيح » ج ۰۸ ص ۲۱۵؟ وانظر أيضاً ج ۰۸ ص ۲۲۰ عن الحوار 
بين عبد الله بن عمر ورجل يوصف بأنه فقير مكي مهاجر. وبقطع النظر عن 
صحة هذه الأحاديث من الناحية التاريخية فهي مع ذلك ر تميز الظروف 


والأحوال النفسية التي نجد دلائل كثيرة عليها مدونة في سير الصحابة 
والتابعين . 
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تذكرها البعضء إلى مرحلة ثانية يوم جمعت فیها هذه المذكرات 

ووضعت في كتاب» وصولاً إلى مرحلة آخيرة صنّفت فیها المواد 
المختلفة تبعاً للموضوع. وهذه المراحل توازي الانتقال من الصحيفة» 

وهي صفحة أو صفحات من الرق» إلى الکتاب (أو الدیوان وهي 
المحفوظات الرسميّة» وهو مرادف بالغ الدلالة استمد من عمل 
الدواوین الرسمية الأولى) ثم إلى المصلّف المختص بموضوع محلد. 

وفي كافة مراحل هذا التطوّر. كان للعوامل الإداريّة والاجتماعية 
وللتحرّبات السياسية أهميّة قصوی في تحدید المحتوی والبنية. ومن 
الممکن أن نلحظ أيضاً في کل مرحلة توتراً بين «الکتّاب» و«الحقّاظ». 

وعند تفخص البيّنات برويّة» لا يبقى کبیر شك في أنْ قسماً لا يُستهان 
به من الحديث كان مدوّناً منذ النصف الأوّل من القرن الأوّل للهجرة' 
بينما تمّ الوصول إلى مرحلة المصتفات. في أرجح الظنّء في النصف 
الأوّل من القرن الثاني . 


(1) تعزيز حجج هذه الفقرة بالأدلة يستلزم توثيقاً مستفيضاً. والمؤلف الكلاسيكي 
في موضوع أصول الحديث المدون هو تقييد العلم للبغدادي (توفي سنة 
۳ ومقدمته القيّمة بقلم محققه يوسف العش. والحجج التي 
تقدمها8012 N. Abbott, Studies in Arabic Literary Papyri,‏ 
(Chicago: The University of Chicago Press, 1967) and F. Sezgin,‏ 
Geschichte des Arabischen Schrifttums. Vol 1 (Leiden: Brill, 1967)‏ 
فى شأن تاريخية أوائل الأحاديث يعززها: M. M. Azmi, Studies in Early‏ 
Hadith Literature (Indianapolis: American Trust Publications,‏ 
.(1978 ویعالج الثلائة موقف شاخت المتشكك . في کتابهی The Origins of‏ 
Any Muhammadan Jurisprudence (Oxford: Clarendon Press, 1953)‏ 
LÎ . Introduction to Islamic Law (Oxford: Clarendon Press, 1964)‏ 
العودة إلى التشكيك في الأصول الأولى للحديث في أعمال «ونا2050:0 ۷ .[» - 
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وإذا ما التفتنا إلى طرق الاسناد في الحدیث» واجهتنا تعقیدات 
أكبر من تلك المتعلقة ببدایاته . فقد نبدأ بالتساژل لِم اتخذ الشکل الذي 
انخذه» نعني شكل الاخبار القصيرة في الأغلب والتي تمتذ من سطر 
إلى عشرة أسطرء وما مغزى ذلك بالتسبة إلى طرق إسنادها. ومدار 
البحث هناء بداية» جملة أسباب لربّما أملت الطابع المختصر والجزئي 
للأحاديث المبكرة» منها ندرة مواد الكتابة والريبة التي ساورت أوائل 
العلماء المسلمین حیال أبة نصوص غير قرآنية. ولکن ثمة أسبانا آشد 
تعقيداً للشکل الذي اتخذه الحدیث. وهي آسباب نتعلّق بتطور المعرفة 
الدينيّة إجمالاً وتحتاج إلى فحص مفصّل . 

في البدایات» كان مجرّد امتلاك بضعة أحاديث يتيح لصاحبها نواة 


= ولا سيمافى كتابه Quranic Studies (London: Oxford University‏ 
(1977 ,26655 فتبدو ذاهبة فى اتجاه معاكس لابحاث 186 ,37102 .[ 
Collection of the Qur'an (Cambridge: Cambridge University Press,‏ 
.)1977. متا G.H.A. Juynboll, Muslim Tradition (Cambridge:‏ 
Cambridge University Press, 1983)‏ فهو مستعد لأن يسلم بصحة اجزء 
من الأحاديث النبوية على الأقل». ويظهر السجال داخل التراث الإسلامى 
بصورة جزئية في كتاب م.أ. الخطيبء السئّة قبل التدوين» الطبعة الثانية 
(بیروت : دار الفكرء ١۱۹۷)ء‏ وكذلك فى أعمال العش والأعظمى المذكورة 
أعلاه . وير اجع R.S. Humphreys, Islamic History: A Framework for‏ 
Inquiry (Minneapolis: Bibliotheca Islamica, 1986) pp. 86 ff.‏ الأدبيات 
المختصة بموضوع التراث التاريخي في أوائل عهده ولكن آراءه الخاصة 
موضع شك في مواضع عديدة. وانظر آیضا المقالة المثيرة للاهتمام بقلم 
Gregor Schoeler “Dir Farge der shriftlichen oder mündlichen‏ 
überlieferung der Wissenschaften im frühen Islam”, Der Islam, 62/‏ 
,201-30 ,(1985) ,2 حيث يذهب إلى أن السجال على النقل الشفهي والكتابي 
يتوقف على تعريف دقيق للفظتي مكتوب وشفعهي . 
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من العلم الاسلامي المبکر» أي جملة من المعارف المستمدة من 
محمّد أو من صحبه الأتقياء وذلك للتکامل مع النص القرآني» ولا 
سيّما في عمليّة استيعاب ملحمة السنين الخمسين الأولى من التاريخ 
الإسلامي وهضمها”". وقد تمٌ الانتقال من مرحلة الصحيفة المبكرة 
هذه إلى مرحلة من السيطرة المتزايدة على المواد وإدراجها في سياق 
تشريعي في أواخر القرن الأوّل على أيدي الاختصاصيّين الذين كان نفر 
غير قليل منهم في خدمة بعض القضايا السياسيّة. والأرجح أن ول 
تحدٌ منظم وجادٌ للخلافة الأمويّة من قبل الخلافة الزبيرية المضادّة 
(197/75-78/74) قد تطابق مع ظهور كتب أيسر تناولاً وأسهل 
انتشاراً حملت في طيّاتهاء وعلى نحو أظهرء الطابع العلمي والفقهي 
لناقلها : 


عن أبي عمران الجوني قال كتا نسمع بالصحيفة فيها علم فننتابها كما 
ينتاب الرجل الفقيه حتى قدّم علينا ههنا [البصرة] آل الزبير ومعهم قوم 
(A)‏ 
فقهاء“ . 


ولمواجهة هذا التحدّي بذل الأمویون بدء! بعبد الملك بن مروان 
(حکم من ۱۸۵/5۵ إلى ۷۰۵/۸۲) جهداً جاداً ومتواصلاً لجمع ما 


(۷) يورد ابن عبد البر في جامعه. ج ۰۲ ص ۱۳۳-۱۲۰ ویعلق على آخبار 
عديدة تحذر من الافراط في جمع الحدیث. وانظر آیضاً الخطيب» الستّة قبل 
التدوین» ص ۰۱۱۱-۱۱۰ 

(۸) البغدادي كفاية» ص ۳۵۵ وانظر أيضاً البلاذري» آنساب» ج ٤ء‏ ق ۰۱ 
ص 4۰۲ و4۰۷ عن آوائل الفقهاء الزبيريين؛ وراجع الحاشية ٤‏ أعلاه عن 
الانتقال من الحدیث عن الفتن إلى الحدیث عن الحلال والحرام» وانظر أيضاً 
عبید الله بن قيس الرقیات. دیوان» تحقیق محمد یوسف نجم (بیروت : دار 
صادر» ۰)۱۹۵۸ ص ۰٩۲‏ سطر ۳۵. 
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یمکن جمعه من الحدیث ثم لتعبثة فريقهم الخاص من الفقهاء المکلفین 
بنشره. وقد بقيت لنا» في شأن اثنين من هؤلاء الفقهاء تحديداء علدة 
روايات كثيراً ما يستشهد بهاء ومنها: 


آخبرنا معمّر عن الزهري قال: كنا نكره كتاب العلم حتى أكرهنا عليه 
هؤلاء الأمراء فرأينا أن لا يمنعه أحد من المسلمين. 
عن عاصم الاحول عن ابن سيرين قال لم يكونوا يسألون عن الاسناد 
فلمًا وقعت الفتنة قالوا سمّوا لنا رجالكم فينظر إلى أهل السنّة فیژخذ 
حديثهم وینظر إلى أهل البدع فلا يؤخذ حدیثهم ۳ . 


ولا يمكن أن يُقال عن أي فقيه من فقهاء القرن الأوّل أنه نجا 
سالماً من معركة الفقهاء هذه. فقد وُصم كل واحدٍ منهم. وفي 
جملتهم الشيوخ» بوصمة الجهل أو بتهمة التحزّب السياسي أو بشَيْن 
الفساد الأخلاقيء حتى لكأنهم يزاولون جميعاً تجارةً مشكوكاً في 
صختها الدينيّة””'". والواقع أن لفظ الصيارفة سرعان ما غدا يستعمل 


)٩(‏ عن الزهري» انظر ابن سعد» طبقات» ج ۰۲ ص ۰۳۸۹ وانظر أيضاً ابن 
عبد الب جامع» ج ۰۱ ص ۷۱ فضلاً عن أخبار الزهري المجموعة في 
كتاب ح. عطوان» الرواية التاريخية في بلاد الشام في العصر الأموي 
(بيروت: دار الجيل؛ )۱۹۸١‏ ص ۰۱۰۸-۱۰۵ وراجع أيضاً التعليقات 
المشابهة المنسوبة إلى أيوب [السختياني» توفي سنة ۷1۸/۱۳۱] في 
البغدادي؛ كفاية» ص ۲۰. وعن ابن سیرین انظر مسلم» صحیح» ج ۰۱ 
ص ۱۱ و213-217 .مم ,5۵65 ,ص۸2۳ . ونجد توكيداً لتزاید الدقة في 
استعمال الاسناد في طبقات ابن سعد ج ۰۷ ص ۰۲۳۱ مثلاً. 

(۱۰) انظرء مثلا» ملاحظة يحيى بن سعید القطان (توفی سنة ۸۱۶/۱۹۸) المروية 
في صحيح مسلم» ج ۰۱ ص ۱5-۱۳ : الم نر الصالحين في شي» أكذب 
منهم في الحدیث»۰ ویضیف مسلم معلقاً على ذلك: «يجري الکذب على 
لسانهم ولا یتعمدون الکذب». وانظر أيضاً الخبر عن الجهل الذي تبين عند = 


۱ 


للدلالة على الشیوخ الذین اعتبروا آنفسهم أو اعتبرهم تلامذتهم مهرة 
في تمییز صحیح الحدیث من فاسده: . 
حدثنا الاعمش [توفي سنة ۷8/۱8۷] قال: كان ابراهیم - يعني 
النخعي [توفي سنة ۷۱۵/۹۲] صيرفياً في الحدیث وکنت أسمع من 
الرجال فأجعل طريقي عليه فأعرض عليه ما سمعت» وکنت آني زید بن 
وهب وضرباءه في الحديث في الشهر المرّة والمرتین» وکان الذي لا 
أكاد أغبه إبراهيم النخعي ۲ . 


وخلال هذه الفترة نفسها أيضاًء أي النصف الثاني من القرن 
الأوّلء بدأ فقهاء الدولة أو الأحزاب يُدخلون قواعد جديدة على أوجه 
الاسناد ثم على الإسناد نفسه. ولا بدٌ للمرء من أن يفترض أنه حبّى 
ذلك الحين» أي في فترة الصحيفة» وهي الفترة الأولى» كان النقل 
الشفوي المباشر یقَدّر تقديراً عالياء وقد استمرّت الحال على هذا 
المنوال عند جماعة متناقصة تدريجياً من العلماء المدفقین : 


قال الأوزاعي: كان هذا العلم شيئاً شريفاً إذ كان من أفواه الرجال یتلقونه 
ويتذاكرونه فلمّا صار في الكتب ذهب نوره وصار إلى غير أهله”"" . 


= مالك في تاريخ أبي زرعه» ج ۰۱ ص 4۲۲ الفقرة ۱۰۱۸ وما يليهاء وأيضاً 
A. Fischer, “Neue Auszuge Aus ad-Dhahabi und Ibn 20-2‏ 
8 ,(1890) 44 ©2214 عن رأي النخعي في الشعبي ورأي الشعبي في 
عکرمة . 

)۱۱( ابن أبي حاتم؛ جرح» ج 1»> ص ۱۷؛ راجع ابن أبي حاتم» تقدمة 
ص ۳۵۹۱-۳٩‏ وثمة سابقة مثيرة للاهتمام في استعمال لفظ الجهیذ ۳:۳6۲) 
(«ععامهةط عند آوریجینوس في الکلام على تحدید النص القانوني للعهد 
الجديد: انظر E. Hennecke, New Testament Apocrypha (London:‏ 
Lutterworth Press, 1963), 1: 54 and the Jesus agraphon at 1: 88‏ . 

(۱۲) البغدادي» تقييد» ص 14. وثمة نظائر مهمة في الترائات الأدبية اليهودية = 


o۲ 


ولکن سرعان ما آفضی نشر المعرفة الدينية بطريقة تجعلها صالحةً 
للاستحمال الحكومي أو الحزبي إلى وضع بات فيه نقل النصوص من 
دون إجازة شفويّة مباشرة آمراً أيسر وأکثر عمليّة . وللتعویض عن 
خسارة الإجازة الشخصيّة في النقل أي قيمة الاستماع إلى الحديث أو 
تدوینه امن آفواه الرجال» فقد طق الاسناد تطبيقا متزاید الصرامة. 
كان الاسناد في الواقع سلسلةً من المرجعیّات تلحق بکل حدیث. ثم 
غدا أداة تحكم في أيدي شيوخ الحديث يستخدمونها في الاستعداد 
والتعبئة لمحاربة مزاعم أو تفسيرات بعضهم بعضا. وكانوا كلما حمي 
وطيس السجال جد الشيوخ من الفريقين في التفوّق على الفريق الآخر 
جمعاً وتعديلاً لأسانيدهم وتجريحاً في صحّة أسانيد خصومهم. 
وحوالى الفترة نفسها التي عمل فيها الخليفة عبد الملك بن مروان 
(توفي سنة ۷۰۰/۸۲) على توحيد العملة في دار الاسلام» كان 
الحديث يتحوّل إلى «العملة» الأساسية للفقه الإسلامي والإسناد إلى 
وجه جوهري من أوجه «تداولها. 

كان الاسناد في الشکل المتطور جداً الذي بلغه في القرن الثاني 
للهجرة على الاقل. نتاجاً فريداً للثقافة الإسلامية". ومع مرور 


س والمسيحية القديمة في Gerhardsson, Memory and Manuscript: Oral‏ .8 
Tradition and Written Transmission in Rabbinic Judaism and Early‏ 
Christianity (Copenhagen: Munksgaard, 1964) especially pp. 123 ff.‏ 
۰ 6 راجع أيضاً : 
J. Pedersen, The Arabic Book (Princeton: Princeton University‏ 
Press, 1984), Cahpter 3.‏ 
(۱۳) أدبيات الإسناد الكلاسيكية واسعة جداً. ويجد القارئ في الفصل السادس من 
كتاب 5/1/0165 ,نك نظرة إسلامية حديثة مؤثرة» إذ يعيد الأعظمي تفحص 
نظريات شاخت وروبسون» في جملة أشياء أخرى» كما ينبغي للقارئ أن 


or 


ایام غدت الأسانید آشبه بأهرامات من السلطة والتحکم فمتن 
الحدیث بمثابة القمّة من الهرم وأمّا رواته المتزایدو العدد فبمنزلة 
الاضلع. ومن جملة النتائج التي انجرّت عن هذا النمو المفرط في 
الاسناد» الدفع إلى إنتاج الكتب: 


وقال [مروان بن محمّد (توفي سنة ۸۲5/۲۱۰)] طال الاسناد وسیرجع 
الناس إلى الكت . 


كان الاسناد إذاً شبكة من العلاقات بين العلماء ظهرت إلى 
الوجود. في آرجح الظنّء في خموّ السجال المبکر» ویوازیها في 
المجال الاجتماعي مبدأ السابقف أي الاقدمیّة» في اعتناق الإسلام» 
الذي كان يتيح للمسلم أن ینزل منزلته المناسبة في الجماعة الاسلامية 
المبكرة. لكنّ مصادر الامتیاز المنافسة الاخری» کرفعة النسب القبلي 
مثلاًء برزت هي الاخری إلى الساحة وکان من شأن التصارع بين هذه 
المفاهیم المتباينة للسلطة السياسية تکثیف الحاجة إلى نقل العلوم 
الدينية الموثوقة باتباع أصول محکمة التنظیم . كان الاسناد یتلاءم تماما 
مع السجال والتوئیق: كان ملائماً للسجال لأنّه فرض الالتفات إلى 
سمعة الانسان (مثل کونه موثوقاً أو غير موثوق)» وکان ملائماً للتوئیق 
ان الاسناد آوجد وحدات من المعرفة متمايزة قائمة بنفسها یسهل 
حفظها عن ظهر قلب إذا دعت الحاجة ویسهل تصنیفها تحت عناوین 
منفصلة إذا ما احتیج إلى الکتب أو المصئفات. وهكذا كان الشکل 
= يراجع أعمال لادوگ ,دنع562 ,455015 المذکورة آعلاه. ومن الغرائب أن 

الموسوعة الإسلامية (1:/۵۳ /0 +[4عهوماء :2 ) في طبعتها الجديدة تخص 


الإسناد بائنى عشر سطراً فقط . 
۱( البخدادي» كفاية » ص جرفم 


4 


الذي اتخذه الحدیث مرتبطاً بتطوّر الاسناد وبظهور طبقة من العلماء 
الذين سعوا إلى تنظیم |نتاج العلم بمعناه الديني . 

وکما قد يتوقع المرء فإنّ خبير الاسناد الجدید كان صنفاً آخر من 
العلماء مختلفاً عن سَلَفه الراوية أو القاص الذي كان أو بات يبدو 
وكأنّه بقيّة من بقايا الجاهليّة. وكان الغالب على هؤلاء الخبراء الجدد 
أن یعملوا في الوظائف الحكومية”*'". فقد تزايدت الاستعانة بهم من 
قبل الحكام أو الأمراء لتوفير المعلومات أو إبداء الآراء العلمية في 
قضايا محدّدة تتعلّق بالسياسة العامّة. وقد أسهم ذلك في ظهور 
المصتفات المختصّصة وفي تنامي شعور جديد بالاتزان والثقة بالنفس 
في صفوفهم : 

قال المهدي يا أبا عبد اللّه [سفيان الثوري (توفي سنة ])71/4/١1١‏ 

حذث أمير المؤمنين بشيء ينفعه الله عر وجلّ بهء قال إن سألتمونا عن 

شيء علم ذلك عندنا أخبرناكم فأعاد عليه فقال إني لست بقاصٌ"'' . 


(۱۵) انظر مثلاً تراجم بعض هؤلاء الخبراء الأول في تراجم الذهبي وفي تاريخ 
أبي زرعة» ج ۰۱ ص ۱۹۸ وما يليها. 

() ابن أبي حاتم» تقدمة» ص ۱۲۲. ويؤكد ابن سعد في طبقاته. ج لاء 
ص ۲۸۱ نفور سفيان من القصاص وكراهته لهم. وانظر أيضاً شعوراً ممائلاً 
يعبّر عنه أبو عبد الرحمن السلمي (توفي سنة ۷4/ )1٩۳‏ في صحيح مسلم» 
ج ۰۱ ص ۰۱۵ فضلاً عن أخبار يجمعها م.أ. الخطيب في السئّة قبل 
التدوين. ص ۲۱۳-۲۱۰. وانظر أيضاً Juynboll, Muslim Tradition‏ 
ص ۰۱۱ الحاشية ۷ (حيث تحتاج ملاحظات السلمي إلى اعادة نظر) وص 
۲ وانظر أيضاً التعلیقات على القصاص فى 6626 R. 0. Khoury, «Un‏ 
attribué a Wahb ۰ Munabbih», Al-Machriq, 64 (1970), 600-‏ ]1060۲ 
G. H. A. Juynboll, “On the Origins of Arabic Prose” in G. H.‏ ;4 
A. Juynboll, ed. Studies on the First Century of Islamic Society‏ — 


00 


وکانت خبرتهم تنقل» في الکثیر من الاحیان بالمراسلة فیما بینهم أو 
بینهم وبين الحکام. وکون كلمة کتاب قد صارت تدل على الرسالت 
خلال القرن الأوّلء وذلك فضلاً عن دلالتها الأولی إِنْما یبرز الدور 
الذي كان للرسائل العلمية في تکون آوائل المصلّفات. فکاتب الرسالة 
آقرب إلى أن یکون مؤلفاً منه إلى أن یکون راوية أو محرّر أو جامع 
مقتطفات . ومن الشواهد على ذلك كمّية الرسائل التي كتبها الأوزاعي 
(توفي سنة )۷۷٤ /1١97‏ الفقيه المشهور إلى الخلفاء وكبار رجال الدولة 
وإلى أقرانهء والتي تبدو أصلية ۳؟. وتبيّن هذه الرسائل كيف انساق 
خبیر في الحدیث» من خلال المکاتبة» إلى تركيز مواده على موضوع 
معيّن من أجل أن یستخرج منها أحكاماً شرعيّة أو أخلاقيّة» مسهماً بذلك 
في نمو التأليف المتخصّص . كانت تلك مرحلة المصّف التي تمّ بلوغها 
في النصف الأوّل من القرن الثاني للهجرة. 


وقد کتب الكثير أيضاً عن الرحلة في طلب العلم وعن أهمّية 


المناظرات بين العلماء بما هي من أوجه تناقل أوائل الحديث. وقد 
أسهم الأمويون» ولا شك» في الحراك الاجتماعي لطبقة كان الفقهاء 
ينتمون إليهاء وذلك بانشائهم دواوین الدولة واستخدامهم فیها کاب 


(Carbondale: Southern Illinois University Press, 1982) pp. 165-7 
and Khalil Athamina “Al-Qasas: Its Emergence, Religious Origin 
and its Socio-political Impact on Early Muslim Society”, Studia 
ويبدو أن عبد الملك بن مروان قد فصل‎ ۰۶/۵۷۸۵, 67 )1992(, 53-4 
۲۰۰ وظيفة القاضي عن وظيفة القاص: انظر أبو زرعة» تاریخ» ج ۰۱ ص‎ 

الفقرات ۰۱۸-۱۲ 


(۱۷) انظر ابن آبي حاتی تقدمة» ص ۲۰۲-۱۸۷ والفزاري» سیر ص ۱۲۵- 


۰ ویفصل البغدادي في الكفاية» ص ۳۹۵-۳۶۲ أهمية المکاتبة بين 
العلماء وهو موضوع یستحق المزید من البحث. 


065 


يتحدّرون من أصول قبليّة متعدّدة ثم نقل هؤلاء العمّال من ولاية إلى 
أخرى. من جهة أخرى كانت المناظرات بين العلماء انعكاساً 
للمهارات السجالية المتنامية ولتنوع ولاءات علماء الحديث في القرن 
الأوّل. وقد عمل احتدام الخلافات على خلق مذاهب يقودها شیوخ 
كانت صخة علمهم تخضع لحكم «الإجازة» التي كانت المواد تحمل 
من خلالها ومن خلالها أيضاً يتم تأسيس مذهب العالم الفلاني : 


قال سعيد بن عبد العزيز [توفي  ]/47 /١717‏ يعاتب أصحاب 
الأوزاعي - فقال ما لكم لا تجتمعون؟ ما لكم لا تتذاكرون؟!*''2. 


وعلى وجه الاجمال. لم يكن علماء الحديث في السنين المثة 
والخمسين الأولى يعتقدون آنهم يخلقون علماً جديداً بل إِنْهم إِنّما 
يحفظون للأمّة سجلاً معيارياً تعلیمیا؛ أو وعظياً عن حياة محمّدء 
وملحمة السنوات الأولى من تاريخ أمّته. كان يحدوهم روح محافظ 
في جوهره وميّال إلى اعتبار الزمن الماضي عمليّة انحطاط مطرد 
واعتبار أيَامهم هم أدنى أخلاقاً وعلماً من أيّام محمّد وخلفائه الراشدين 
الأربعة. وكان الرأي القائل بأنّ العلماء الحقيقيين قلَّة رأياً شائعاً في 
صفوف كبار شيوخ الحديث في أواسط القرن الثاني» ومثله الخشية من 


(۱۸) أبو زرعة» تاريخ. ج ۰۱ ص ۰۳۲۱ الفقرة ۰۷۷۵ وخير معالجة لتطور 
الإجازة لا تزال في 5 58 :1 ,0۸5 ,«نع562. والصفحات الأولى من تأويل 
مختلف الحديث لابن قتيبة تحفظ صورة حية للنقاشات العلمية 
والاستعمالات السجالية لأوائل الحديث. وفي شأن البيروقراطيين الأمويين 
في الشام انظر صالح أحمد العلي. «موظفو بلاد الشام في العهد الأموي» 
الأبحاث» ۰۱۹٩‏ (۰۱۹17 ۰۷۹-46 وفي العراق للمؤلف نفسه: التنظيمات 
الاجتماعية والاقتصادية في البصرة في القرن الأول الهجري. الطبعة الثانية» 
(بیروت : دار الطليعة» ۱۹1۹) ص ۱۲۲ ومواضع متفرقة. 


يك 


أن تفسد العلوم الدينية أو أن یستخدمها الانتهازیون لأغراض دنيوية: 
قال [سفیان الثوري] ما صرنا الا متجراً لأبناء الدنياء فقلت وکیف ذلك 
قال یلزمنا آحدهم حتی إذا عرف بنا وحمل عنا جعل عاملا أو حاجباً أو 
قهرماناً أو جابياً فیقول حدثني الثوري "۳ . 
وقد اعتقد هؤلاء العلماء آنهم إذ ینقلون حكمة الأسلاف اّما هم 

نقلة لا مبدعین . ولکن عمليّة النقل تحوّلت. مثلما هو مألوف في 

تاريخ الثقافات. إلى إبداع من خلال النقل. فالاجیال المتوالية من 
العلماء تحدئوا بلسان عصرهم وأيّامهم التي كان لا بذ لها من إعادة 
تأویل حكمة السلف وتقواهم. وفي هذا السیاق قدم الحدیث مساهمته 

الخاصّة المميّزة للثقافة الإسلاميّة» وکان بحق العلم الاسلامي الأول . 
والوجه الأخير من آوجه الحدیث الذي نحتاج إلى تفحصه هنا هو 

المشكلة العويصة المتعلّقة بصحته. ولیس مدار البحث هنا على صححة 

أو بطلان الروایات عن النبي وأتباعه فحسب. بل على تاريخ الاسلام 
نفسه حسبما دون ونقل حتی القرن الثاني أو الثالث . وقد ذهب بعض 
موزخي الاسلام الغربیین في الماضي القریب إلى إخضاع التراث 
الاسلامي المبکر لنقد شديد» محاولین أن يبيّنوا أنه لا يمكن الوثوق 
بأي حدیث أو أيّة مادّة شبيهة بالحدیث قبل القرن الثالث» واعتبار كل 

ما سبق هذا التاريخ مجرّد ترکیبات تخييلية من صنع الأجيال اللاحقة. 

وقد انکسرت حدّة هذا الهجوم. إلى حدّ ماء لا لشيء الا ان دعاة 

هذه النظرة المتطرّفة لم يكسبواء فيما يبدوء عدداً كبيراً من الأنصار. 

والأوجه من ذلك هو أنّ هذا النقد لا يبدو ملهماً لاستراتيجيّات تفسير 


)۱۹( ابن عباد الرندي» الرسائل الصغری» ص ۱؟. 
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بديلة في ما یتعلّق بأصول التاریخ أو الفقه الاسلامتین وتطوّرهما خلال 
القرنين أو الثلائة الأولى والتي هي بزعمهم مظلمة. وثمّة من جهة ثانية 
علماء غربيون قد وصلواء مع قبولهم بصحة الكثير من المواد القديمة 
العهد. إلى حذ اليأس من وضع معايبر موثوقة في التمییز بين الصحيح 
والمنحول. 

ولا شك طبعاً في قيمة التقدّم بفرضيّات جديدة لتفسير كيف جمع 
الحديث على توالي الأجيال أو لتصنيف الحديث في أنواع أدبيّة 
ولا سيّما عندما يقف الباحث أمام تناقضات داخلية لا قِبَل له» فيما 
يبدوء بالتقلب عليها.وحلّها. ومن المفيد أيضاً استخدام عمليّة المقارنة 
بترائات أخرى» كاليوناني والسرياني لاختبار صخة مواد الحديث. وإذا 
ما تعلّم الباحث التنبّه إلى عمليّة خلق الأنماط الميثية التي قام بها علماء 
القرن الثالث للهجرة وأدرك آن معظم هذه المواد إنما يقصد منها 
ی نظرة فرقة من الفرق ولیس مجرّد الاعلام؛ 
فقد يبدأ فى النظرة إلى تلك المواد بعين آخری. ولکن فضلاً عن 
هذاء يتبفي علی القافلین باق هذه المواد قد تکونت آساساً بعد قرئین 
أو ثلائة قرون من حدوث «الحوادث» المذكورة فيهاء وأنها لا تنطوي 
الا على قدر يسير من الوقائع إن لم تكن تخلو منها تماماً: ينبغي 
عليهم أن يفسّروا كيف ولِمَ استطاع شيء يشبه في طبیعته المؤامرة 
الضخمة أن ينتج النص القرآني نفسه فضلاً عن الحدیث . 

ثمة قضيّة مركزية في هذا السجال على صخة الحديث وهي 
النظرية القائلة بان العلم الإسلامي مرّ بمرحلتين الأولى شفهيّة والثانية 
كتابيّة . وعلى الرغم من البراهين المفصّلة جداً التي سيقت ضدّ هذه 
النظرية» فان أنصارها ما يزالون يتشبّثون بأشلائها. فإذا ما برهن المرء 
على أنْ هذا العلم بدأ شفهيّاً في طبيعته وتحمّله هان عليه أن يذهب 
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إلى القول بأنّه من الصعب الوثوق بصخته. وإن كانت حتی هذه النظرة 
نفسها عرضة للخلاف مع تزاید معرفتنا بالترائات الشفهيّة لمختلف 
الشعوب . والواقع أن قراءة الحدیث قراءة متروية تکشف عن وفرة من 
البيّنات على أن المواد المکتوبة كانت توجد إلى جانب النقل الشفهي 
منذ البداية وأنْ الاحترام الذي حظي به کبار الحفاظ لم يلغ بالضرورة 
اللجوء إلى الکتابة . لقد ذهبنا أعلاه إلى أَنْ الدولة الأموية ريما كانت 
أهمّ رعاة التراث المکتوب ولکن هذا لا يعني أن الأمويّين افتتحوا عهد 
التدوین . والمازق الذي آوجده الأمويون» لا بل ومسيرة الحوادث 
ذاتها» لبعض العلماء لا یکمن ذ في آنهم آجبروهم أن یدونوا معارفهم 
الشفهيّة بل في آنهم شجعوهم. أو ریما ضغطوا عليهم» لكي یتیحوا 
هذه المعارف على نحو مكتوب لجمهور آوسع . فإذا ما خذت هذه 
الحال في الاعتبار وأعير مصطلح تحمُل العلم انتباهاً دقيقاً فان كثيراً 
من الروايات المتناقضة عن عالم بعينه يمكن التوفيق بينها وإن كانت 
تصفه تاره بائه حافظ وتارهٌ بأئه كاتب. فالذاكرة الخارقة لم تزل موهبة 
ثمينة محمودة وجزءاً من صورة العالم» ولكن هذه الذاكرة يمكن أن 
تتواجد» وقد وجدت فعلاً مشفوعة بالاستعداد لتقديم المعرفة بصورة 
مكتوبة مع تنامي الحاجة الفردية والاجتماعية إلى ذلك""۳. 


(۲۰) هنا نصل إلى قلب مسألة الصحة. وهذه مسألة سوف تشغل دارسي الإسلام 
حتماً لعشرات من السنین» لا لشىء الا لأن المزيد من المواد الجديدة ما 
يزال يُضاف إلى النقاش مع نشر عدة مجموعات مهمة من الأحاديث كل 
سنة. لن يكون من الضروري تقديم البينات على كل الحجج المقدمة في 
الفقرات الثلاث السابقة : فالاختصاصي في الحديث على علم بهذه القضايا 
بينما سيجد دارس هذا الموضوع منفعة في المراجع المذكورة في ما تأمل . 
المرحلة الأخيرة من تشكيك الاستشراق الغربي في صحة الحديث بدأت منذ = 
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حوالي الاربعین سنة مع جوزف شاخت الذي ذکرنا مزلفاته في الحاشية 
السادسة آعلاه. وقد تعرض تشكيك شاخت للنقد من قبل 456016 ثم من 
قبل الاعظمي لاحقا؛ وانظر أيضاً الحاشية السادسة. وقد تجدّد التشكيك ومد 
بمدد جدید من الحجج في آعمال Wansbrough, Crone and Cook‏ ویجد 
القاری نظرة تقارب الیأس من الوصول إلى حل معقول في ,لآهطهلانال 
0 imاMus‏ » والعالم غير المسلم الذي دقق في تفحص مجموعات 
الحدیث أشدّ تدقیق في السنوات الاخيرة هو 16506۶ .26.3 ویمکن أن نصف 
موقفه بأنه موقف القبول الحذر : انظر مثلا» مقالته 224 “On Concessions‏ 
Conduct: A Study in Early Hadith” in 6.۳۱.۵۰ Juynboll, ed.,‏ 
«Studies on the First Century of Islamic Society, pp. 89- 7‏ حيث 
يناقش بعض عادات وأعراف القرن الأول التي تظهر تاريخيتها في الحدیث. 
لا بعنی John Wansbrough‏ في كتابه The Sectarian Milieu: Content‏ 
and Composition of Islamic Salvation History (Oxford: 0‏ 
University 8655, 1978(‏ مباشرة بمسألة الصحة. خلافاً لكتابه السابق 
Oran Studies‏ الشديد التشكيك في أوائل الأحاديث الإسلامية. بل إن 
اهتمامه یترگز على مایسمیه «الثوابت التشكلية» (morphological‏ 
(2019ا02۵ المستمدة» بنیوی من التراث اليهودي المسيحي . . وهو لا يفسّر 
إطلاقاً لم اختار أن یتجاهل «الثوابت التشکلیة» التي بذرتها أدبيات الحدیث 
الواسعة نفسهاء ویبدو أنه يعد الحدیث في معظمه نتاجاً لاعادة السبك التي 
قامت بها الأجيال اللاحقة. ولكن التشكيك یتخذ أشكالاً أخرى أيضاً. ففي 
کتابه Muhammad, Past Masters Series (Oxford: Oxford University‏ 
(1983 ,۳۲6۵5 ينذر مايكل كوك الصفحات 75-5١‏ لمناقشة المصادر. ولا 
یقتصر كوك على مجرد التشيّث بالنظرة القديمة التي تفترض کون القرن الأول 
شفهياً فحسب» على الرغم من وجود بينات كثيرة تدحض ذلك» بل إنه 
يسعى أيضاً إلى التشكيك في صحة الأخبار عن النشاط الأدبي لأوائل 
المژرخین كالزهري مثلاً. فهذه الأخبار تصور الزهري كاتباً للأحاديث وغير 
كاتب في الوقت نفسه. لذلك فان المصادر «متناقضة على نحو مربك»» 
ص 55. ومع ذلك فمن الممكن أن يجد المرء نظیرا جدیرا بالاعتبار في 
ممارسات أوائل آباء الكنيسة مثل آوریجینوس كما يروبه يوزيبيوس في 
Historia Ecclesiatica, ۷], 5‏ حيث یرضی أوریجینوس آخیر ا بان تدون ح 
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محاضراته کتابة وان كان لم یقبل بذلك من قبل قط . ففي حال الرجلین كان 
الرضا بالتدوین نتيجة لمرحلة جديدة وقوية في نشر الدعوة الدينية . 

ولکن ما الذي نحتاج حقاً إلى عمله قبل معالجة مسألة صحة الحدیث؟ علینا 
أولاً أن ندرك آننا نتعامل مع تراث شفهي ومکتوب في آن معاً. لذلك لا 
یمکن أن نطرح مسألة الصحة جانباً ولا حاجة بنا إلى الیأس من العثور على 
«بر» الواقع التاريخي في «کومة» المأئورات الدينية. ثم إن الدراسات 
الانثروبولوجية الحديثة للتراث الشفهي مثل : :172441110 0۲۵۱ Jan Vansina,‏ 
as History (Madison: Th Universit of Wisconsin Press, 1985)‏ تشدد 
على أهمية دراسة التراثات في إطارها الخاص لا من حيث علاقتها ببعض 
الترائات الأخرى التي يفترض أنها تقلّدها تقليد القرد سيده (مثلاً التراث 
اليهودي في رأي طعده:0:هه۱۷). وعلينا أن نتعلم الکثیر من روايات كهذه 
عن كيفية نشوء الترائات وانتشارهاء وكيف تصبح متخصصة ولمّ. وتحتوي 
دراسات التراث بصورة عامة على مواد يمكن الاستعانة بها لدراسة الحديث 
إجمالاً من ذلك Edward Shils, Tradition (Chicago: The University of‏ 
Chicago Press, 1981) and Jarosalav Pelikan, The Vindication of‏ 
Tradition (New Haven: Yale University Press, 1984).‏ 

كما يمكن تعلم الكثير أيضاً من نظريات الفولکلور المعاصرة في ما يتعلق 
بتاریخ الرواية المنقولة EE‏ مثل Richard M. 102502, Folklore,‏ 
Selected Essays (Bloomingtion: Indiana University Press, 1972)‏ 
especially pp. 208-13.‏ 

ومن دراسات المیثولوجیا مثل : Mircea Eliade, Myth and Reality (New‏ 
York: Harper Colophon Books, 1975) especially chapters 7 and 9.‏ 
وعندما تلتمس المواد للمقارنة فلا بد من توسيع نطاقها. فمن ذلك أن تکوّن 
وتطور المواقف حيال ماض بطولي في التراثين الكلاسيكي الصيني واليوناني» 
وکلاهما شفهي - مكتوب» يمكن أن يلقي الأضواء على بعض أوجه 
الحدیث. مثال ذلك خلق أو صون مثال أخلاقي أعلى يصاغ في صورة 
تاريخية من أجل غايات التوحيد أو بناء الدولة المركزية» انظر ,را۴ .۷۲.۲ 
“Myth, Memory and History”, History and Theory, 4 (1965), 281-‏ 
and Jean Gates, “Model Emperors of the Golden Age in‏ 302 


— Chinese Lore”, Journal of the American Oriental Society, 56, 
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ثم إنه إذا صح الزعم أن مواد القرن الأول تلك قد لت وكيّفت 
في مجملها على أيدي الأجيال اللأحقة» فأجدر ما يمكن أن يقوله 
المرء عن ذلك هو أن عمل التلفيق والتكييف هذا كان رديئاً جداً. 
فالتجرّؤ والتناقض اللذان يغلبان على هذه المواد هما أفضل الأدلة على 
آنها قد نقلت مع شيء من التكييف الاعتباطي والظاهر للعيان على وجه 
الجملة» وهو من ذلك النوع والقدر اللذين یتوقع مثلهما في أي 
مجموعة من المأثورات المتناقلة شفهيّاً وكتابة في الوقت نفسه. وبعد 
أن نأخذ هذا التكييف بنظر الاعتبار (مع ما ينطوي عليه من مشاكل 
عديدة لا سبيل إلى إنكارها) تبقى في حوزتنا مجموعة من المواد هائلة 
الحجم» متزايدة باستمرار ومحتاجة إلى التفخص الدقيق والدؤوب. 
وللتثبّت من صختهاء يجب على الباحث أن يطبّق قواعد الاثبات 
المألوفة وآن یضع النص» ولا سيّما حيث يتعلّق الامر بالحدیث» في 
سياقه التاريخي» على الرغم من المازق الناشی عن کون السیاق نفسه 
مستقی من الحدیث . وينبغي ألا يغيب عن بال الباحث أنه یتعامل مع 
مادة تمتاز بدرجة عالية من النقد الذاتي. فمن ذلك مثلاً» أن 
مجموعة من آبرز مجموعات الحدیث القديمة وهي الصحيفة المسمّاة 
الصادقة والمنسوبة إلى عبد الله بن عمرو بن العاص (توقي سنة 1۵/ 
۶ قد ردها بعض العلماء منذ القرن الأوّل للهجرة: 


= .51-76 ,(1936) 
وفي رأيي أن من آهم المهمات التي يجب أن ینهض بها الباحثرن في هذا 
المجال وأكثرها إلحاحاًء العكوف على دراسة استقصائية لنشأة وتطور 
المنهجيات النقدية التي استخدمها علماء الحديث أنفسهم. فمن شأن دراسة 
كهذه أن تلقي الأضواء حتماً على مسألة صحة الحديث التي لا يزال الكثير 

الكثير من الحجاج العصري في شأنها يشكو من معايير ذاتية للصدقية. 


۳ 


وکان المغيرة [بن مقسم (توفي سنة ۷۵۳/۱۳۱)] لا يعبأ بحدیث 
سالم بن أبي الجعد [توفي سنة ۷۱/۹۸] ولا بحدیث خلاس [توفي 
عند نهاية القرن الأوّل] ولا صحيفة عبد الله بن عمرو وقال المغيرة 
كانت لعبد اللّه بن عمرو صحيفة تسمی الصادقة ما تسزني آنها لي 


(۲۱) : 


أخيراًء وفي مجال السعي لتصنيف الحديث حسب النوع والصورة 
النمطيّة وأبواب البديع أو أي نموذج آخر مستمد من النظريّة الأدبيّة قبل 
تحديد صِحّته» فلا بِذَّ للمرء من أن يتذكر أن للحديث نظامه التصنيفي 
الخاض» بحيث يقسم مثلاً إلى سلّة وسيرة» وترغيب وترهيب وما إلى 
ذلك» الذي يجب أن يكون بمثابة القاعدة لأي نموذج تصنيفي آخر قد 
يختار المرء اعتماده. ان امتحان هذه المصطلحات الحديثية وتحديد 
حقول معانيها في مختلف مراحل تاريخ الحديث لمهمّة من شأنها إذا 
ما تمّت على الوجه المناسب أن تعرز إدراكنا للهيكليّة الفكرية التي 
تألّفت منها مكوّنات الحديث على تنوعها . 


من الحديث إلى التأريخ 

الثقافات آشبه بمسيو جوردان» في مسرحيّة موليير الشهيرة» إذ 
تمارس التأريخ قبل أن تعي تماما مقوّماته من حيث هو علم أو صنعة. 
وقد تطول فترة الحضانة أو تقصرء تبعا لسرعة اكتساب المجتمع 
حدوداً اجتماعية وسياسية مميّزة» وفي الوقت نفسه فان بناء صورة 
الماضي كثيراً ما يسبق الإنباء «الحيادي» عنه؛ فهو يغدو أيسر معالجة 
على أيدي الاختصاصيين وأسهل تقسیرا کلما تزایدت فة 


(۲۱) ابن قتيبة» تأويل مختلف الحدیث» ص ۵-۵۳. 
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الإيديولوجيّة. وقد سکن الحدیت منذ البداية» على ما رأینا أعلاف 
نزوغ إلى وضع صورة معيّنة في نوع معیّن من التدوین . وقد ذهبنا 
أيضاً إلى أن هذا التزوع» وهذا الوعي التاريخي المبکر كان في البداية 
أقل تأثّراً به بر الان وترو العامة متا كان جما الحوادث 
ولا سيّما أوائل الفتوحات والفتن» وهو ما سمّاه ابن خلدون لاحقاً 
بذهول المسلمين الأوّلين. ومع اكتساب الأمويين في أواسط عصرهم 
(حوالى 74-7846/م) الاستقرار اللازم للانصراف إلى الجدّ في تكوين 
الدولة» غدا الاختصاص في طيف واسع من الأنشطة آمراً أكثر 
وضوحاً. وقد كان الاختصاص. إلى حذ بعيدء نتيجة لعمليّتين: تزايد 
التمايز فى الوظائف الاجتماعية والاقتصادية المرتبطة بمدن جديدة أو 
بمدن استعادت حيويّتها وفرض سيادتها على أريافهاء كما وتزايد تركيز 
السلطة في مؤسّسات سواء من قبل الدولة الأموية أم من قبل منافسيها 
الداع 7 

لذلك» ومع انتقال الحديث إلى هذا العصر الأموي الوسيط 
الجديدء بدأت تحدث بعض التغيّرات الهيكلية المهمّة في شكله 
ومضمونه. حتّى ذلك العصر كانت الفتن والملاحم» أي المناخ 
الرؤيوي» الطريقة السائدة التي اعتمدها المسلمون الأوّلون في تفسير 
حاضرهم» أي الحاضر بالقياس إلى المستقبل المثدری علیهم!۳. 


(۲۲) يجد القارئ نظائر مفيدة مستمدة من المجتمعات الإفريقية في مجال العلاقة 
بين المركزية السياسية (بما فيها نظام الولاء) والتأريخ في كتاب 128 
Vansina, Oral Tradition: A Study in Historical Methodology‏ 
(London: RKP, 1956) pp. 166-9.‏ 

(۲۳) انظر الحاشية الرابعة أعلاه. من الجائز أن يكون الاهتمام بالفتن والملاحم قد 
آذکاه في البيثة الاسلامية الأولی الیهود والنصاری الذین رأوا في الفتوح = 


5060 


غير آنه من شأن الدولة التي فرغت للتوّ من قمع آعدائها وعرَّرَت 
ممتلکاتها المترامية الأطراف أن تسعی إلى رژية الماضي بحیث يسوغ 
شرعیتها بدلا من النظر إلى المستقبل نظرة رژيوية منبثة بهلاکها. وقد 
غدت بلورة هذه النظرة من اختصاص الفقهاء» كما غدت الادبیّات 
الرؤيويّة العائدة إلى صدر الاسلام مشبوهة ومثلها القصّاص مروّجوها 
الأساسیون : 


حدئنا عاصم [بن بهدلة توفي سنة ۷44/۱۲۷] قال كنا نأتي آبا 
عبد الرحمن السلمي [توفي سنة ۷۶/ 1۹۳] ونحن غلمة آیفاع فکان 
يقول لنا لا تجالسوا القصّاص غير أبي الأحوص*۳ . 


غير أنّ الفتن والملاحم لم تتلاش» بل قُيِّض لها أن تمنح دافعاً 
قویا لنشوء التأريخ «العالمي»» ولا سيّما عندما بدأ الأدب يؤثّر في 
الكتابة التاريخية في القرن الثالث/ التاسع . وفي هذه الأثناء صرف 
الفقهاء انتباههم إلى حياة محمّد وماثره العسكرية» إلى نمط السيرة 
والمغازي . هنا كان التوازن التاريخي» إذا صخت العبارة» ولیس في 
سفر دانیال الرژيوي . 

وقد انّسم المزاج التأريخي الجدید بالجمع المنظم للروایات عن 


= الاسلامية تحقیقاً لتوقعاتهم الالفیة. فقد جاءت ساعتهم - أو أنهم على الاقل 
قد عرفوا مذاقها. انظر في هذا الشأن Brock; “Syriac Views of‏ 5.۳۰ 
Emergent Islam’’, in G.H.A Juynboll, ed., Studies, pp. 9-21.‏ 

(۲6) مسلم صحيح. ج ۰۱ ص ۰۱۵ وانظر أيضاً موقتف الفقهاء من وهب بن 
منبه فى 0۷۱0 R.G. Khoury, Wahb bin Munabbih (Wiesbaden:‏ 
Harrassowitz, 1872) p. 311, and A. Fischer, “Neue ` Auszuge...”,‏ 
9 ,(1890) 44 ,22140 عن نظرة آحمد بن حنبل العدائية إلى الملاحم. 
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النبي وعصره. مع اهتمام ضثیل بالتعلیقات اللّغوية والتاريخية في 
البداية ودلائل على نشاط المحررین متزايدة البروز. لذلك ربّما كان 
من المناسب هنا أن نستعید ونبلور القسمة الثلائية التي اقترحناها في 
آواخر الفصل السابق للموضوعات أو تلاوین الاهتمام؛ ألا وهي 
التاریخ المقدس» التاریخ القبلي وتاریخ «العالم». وکان لكل من هذه 
التواریخ الثلائة أن يفرع تفریعاته الخاصّة: السيرة والمغازي في التاریخ 
المقدس والایّام والأنساب في التاريخ القبلي وقصص الانبیاء في تاريخ 
«العالم». ثم إن هذه التفریعات آغصنت آغصانها الخاصّة» فمن ذلك 
أن روایات الفتوح كانت امتداداً طبيعياً لأدبيّات المغازي ومنه أن 
الأنساب طبّقت مقتضیات الدقة في رسم صورة الأرستقراطيّة الاسلامية 
الجديدة» ومنه أن قصص الاأنبیاء أضفت التسلسل الزمني والنظام على 
المواد المتناقلة ممّا قبل الاسلام. أمّا كيف تطوّرت هذه الموضوعات 
في تفاصیلها فمسألة قد لا یتمکن المرء من الاجابة عنها. غير آنه من 
ار بای مات ار كلة من مره المتداخلة تصبح أكثر 
فأكثر تحديداً وأقلّ تشابکاً مع اقترابنا من القرن الثاني للهجرة. وسوف 
نمتحن كلا من الموضوعات الثلائة على التوالي . 


التاريخ المقداس 

من الممكن أن فون تشكل لازي المقدّس» أي سيرة النبي 
ومغازيه» من خلال عمل عروة بن الزبير (توفي سنة )07١7/95‏ 
وتلميذه ابن شهاب الزهري (توفي سنة ۷۲/۱۲۶). كانا كلاهما من 
قريش وبالتالي من الأشراف في دولة الأمويّين الجديدة التي كان 
الرجلان يمتّلان في نظرها أنسب أنواع العلماء لتنظيم الموادٌ المتعلّقة 
بالنبي وبأوائل الإسلام وتفسيرها تفسيراً یج به. لا يمكن أن يوصف 


1۷ 


أي منهما بأنه من دهاة الامویین ولکن من المؤكّد أنّهما کلاهما قد 
تصالحا مع النظام الجدید مثلما فعل نفر غير قليل من آکابر القرشیّین 
في فضون القرن الاوّل للهجرة. وکان الرجلان یعذان في حیاتهما 
حجُتين معترف على نطاق واسع بمرجعيّتهما المستمدّة» جزئياً على 
الأقل» من اعتبارهما خبیرین في الشريعة في نظر الاسرة الحاكمة. 
وهما کلاهما شخصیتان شدیدتا الحيوية والعزم على تقصّي الروایات 
التاريخية» والحماسة في الاعراب عن آرائهما في مسائل الخلاف 
الفقهية أو التاريخية . والأهمٌ من ذلك كله آنهما مؤلفان ینطقان بصوت 
المؤرّخ لا مجرّد جامعین أن محرّرين. ولعل هذ الوجه هو آخص ما 
یجعل هذا الزوج المؤلف من معلّم وتلمیذه أولى بعنایتنا إذ نلتفت إلى 
تحرّي الانتقال من الحدیث إلى التأريخ . 

إذا جمع الباحث. المعاصر الشذرات الباقية من عملیهما في کتابات 
المؤلّفين اللأحقين استطاع أن يصل اليوم إلى استنتاجات معقولة بالنسبة 
إلى طبيعة إننجازهما ومداه. ويبدو أنَّ عروة قد تعلّق تعلقاً وثيقاً بخالته 
عائشة أم المؤمنين (توفیت سنة ۰۷۸/۵۸ أهمّ أزواج النبي والاثيرة 
لديه» ثم اكتسب بعد وفاتها مكانة عظيمة من كونه الخبير في حديثها. 
ويجب» بداية» أن يعد عروة مؤسّس مدرسة الفقه الزبيرية التي 
أزاحت» على ما رأينا أعلاه» الشيوخ المنفردين ومجموغاتهم غير 
المنظمة”. وهو كثيراً ما يوصف في مصادرنا بأنّه مستنطق سؤول» 


(15) انظر الحاشية رقم ۸ أعلاه. إن نقطة الانطلاق في التحري عن هذه المدرسة 
التي بقيت حتى القرن الثالت للهجرة هو الزبير بن بكار» جمهرة نسب قريش 
وأخبارهاء ج ۰۱ ص ۳۹۰-۳۲ حيث يُقال إن العديد من أفراد هذه العائلة 
كانوا علماء أو رعاة أسخياء للفقه والشغعر. 


TA 


رجل يسأل مخبريه أسئلة كثيرة توخياً للدقة ثم یصدر أحكاماً مرجعيّة 
تستند إلى معرفة واسعة بتفسير القرآن» والمأثورات النبوية والشعر 
والمهارة الفقهيّة' "2. وتميل آخباره إلى القصر وهي كثيرة ما تكون 
شرعيّة في تضميناتها. والجزء الذائع الشهرة من كتاباته مراسلاته مع 
الخليفة الأموي عبد الملك بن مروان". وهي مثال جيّد على تأثير 
الرسائل في نشأة المصتفات التاريخيّة المتخصّصة. 

وتظهر المراسلات عروة مولْفاً متقناً للرواية التاريخيّة . ويكشف 
الفحص المفصّل لرسالته إلى الخليفة في شأن ركب أبي سفيان ووقعة 
بدر (۰)۱۲/۲ وهي من آطول آجزاء کتاباته: عن اتات التالية : 

۱ ينقل الخبر بإسناده إلى عروة نفسه أي آنه من دون إسناد آخر 
ويوحي باه يستند إلى رواية مرکبة صنعها عروة. نصف الشذرات» 
على الاقل» التي بقیت لنا من عروة هي من دون إسناد» وفي هذا 
تلمیح إلى مرجعیته . 

۲. الرواية مولفة من قطع قصيرة محكمة النسج بحروف العطف 
والجمل التفسيرية ومشفوعة بالارقام وطرق السیر وثلاث إشارات إلى 
آیات القرآن المتعلقة بهذه الحادة. 


(۲7) عادة عروة فى استنطاق رواته یمکن أن توجد فى أبن (سحقء سيرة ص ۷۷ 
الفقرة "294 و ۲ الفقرة ۰۳۰۸ وانظر انضا نهر تاریخ» ج ۰۱ 
ص ۰14۷ الفقرة ۰۱۹۱ 

(۲۷) الطبري تاریخ» ج ۰۱ ص ۱۲۸۸-۱۲۸4. تناقش مکاتبات عروة فضلاً عن 
ملامح آخری من حياته وأعماله في ترجمة کتاب الدوري له 8156 7۸e‏ 
Writing, pp. 67-95‏ ۰79۱9۳:6۵ ویضیف المترجم بعض الدراسات الحديثة 
عن الزهري. وقد جمع م.م. الأعظمي مغازي عروة وقدم لها بمقدمة تحت 
عنوان مغازي رسول الله لعروة بن الزبير (الرياض: مكتب التربية العربي 
2-۱ 
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۳ وتبلغ الرواية ذروتها الدرامية عند أسر عبد من عبید الاعداء 
ويلي ذلك مشهد هزلي عندما یبوح العبد لآسريه المسلمین بكل ما 
یتمئون سماعه. لاه يجهل بالفعل شؤون الرکب المکي. ویتدغل 
النبي ویستخرج بمهارة حقيقة الأمرء فهذا الاسیر لیس من أهل الرکب 
بل من قوّة رديفة. ثم يدر النبي تقدیراً دقيقاً عدد رجال الرّكب. 

.٤‏ والخاتمة إجابة دقيقة من عروة عن استفسار الخليفة. ومدار 
الکلام على آبي سفیان وجماعته ما المعركة نفسها وما انجلت عنه 
فتذکر في جملة ختامية واحدة . 

ولیس من العسیر أن نحرز من هذه الرواية شيئاً عن اهتمام عروة 
بالدفة فضلا عن بعض سمات منهجه التاريخي. فنحن نتبین عنده يد 
لفقيه الخبير في الشرع تسبك المواد المتاحة في وحدات قصيرة إجمالاً 
ومطواعة تمکنه من تعيين تواريخ ا ونظائر قرآنية دقيقة للحوادث 
المذكورة. ومن الممكن أن نلمس شدة ضبطه لقوائم أسماء المشاركين 
في مختلف الحوادث المتعلقة بسيرة النبي. كان لهذه القوائم أهمية 
سياسية ومالية في الدولة الأموية الناشئة التي كانت تسعى إلى إيجاد 
الانتظام في الإجراءات الحكومية اليومية. أن شروحاته الخاصة أو 
تعليقاته النقدية على المادة التي ينقلها فقليلة العددء غير أن المصادر 
قد حفظت لنا بعض الروايات التي يعبّر فيها عروة مباشرة عن آرائه في 
أمور منها تحديد تواريخ حوادث مختلفة في حياة النبي كما ويظهر فيها 
أنه من طينة الشعراء۲۳. والمواد المتعلقة بالخلفاء الراشدین لا 


(A)‏ ابن إسحق» سيرة» ص ۱۹۷ الفقرة YAT‏ : يوضح عروة للزهري حادنه 
تتصل بالهجرة إلى الحبشة. ابن سعد ‏ طبقات» ج ۰۲ ص ۱۸١‏ : ببین عروة 
أنه كان حاضرا عندما روي خبر عن حجة النبی الاخيرة. البلاذري آنساب» 
ج ۰۳ ص ۱۷: يعلق عروة على خبر من الفترة المكية قائلاً إن الاسلام یومها = 


۷۰ 


تمتلك» فیما یبدو» نفس البنية أو المرجعية بل من الجائز أن تکون 
منحولة. ومن المفيدء في أية حال» أن نشدّد على أن عروة كان أصلاً 
خبيراً في سيرة النبي التي نذر لها مهاراته الفقهية والتاريخية. 

ويبدو الزهري» تلميذ عروة» مرتبطاًء منذ أوائل أيامه» ارتباطاً 
وثيقاً بأستاذه. وثمّة حوادث مثيرة للارتياب في تشابهها في سيرتيهما: 
من ذلك آن الائنین شتما في حضرة الخلفاء وبا کلاهما على 
ملاحظاتیهما المناوئة لعلي بن آبي طالب فیما ژعم. الا أن سعة 
آعمال الزهري ومضمونها» وهي آضخم حجماً وأسهل تناولاً من 
آعمال عروة» یکشفان عن الصوت المرجعي نفسه لمؤرّخ لا یقتصر 
على مجرّد نقل الأخبار بل يقدم على تقویمها والحکم علیها آیضاٌ۳۳. 
وهاك مثالا فرید التفصیل» على نشاط الزهري التأليفي : 


= كان يبشّر به سراً. آبو زرعة تاریخ» ج ۰۱ ص ۱4۲-۱46 الفقرتان 4 وه : 
یصحح عروة تاريخاً في حياة النبي بنسبة الخطأ إلى شاعر . الطبري. تاریخ» 
ج ۰۱ ص ۱۲۳ : یتوقف عروة في مسألة آول مسکن للنبي بالمدينة معلنا أنه 
قمع زوایتین متباینتین . الطبري» تاریخ» ج ۰۱ ص ۱۱۵ : یعلن عروة 
مؤكدا أن النبي لم یمکث آکثر من نصف شهر بمکة بعد فتحها. في شأن 
القوائم التي آعدها انظر الاعظمي. مغازي رسول اللّه. ص ۰۱۲۲-۱۲۱ 
۲ ۱۱۰-۱۲۷ ومواضع متفرقة. في شأن المحاولات الأموية لادخال 
التمائل والانتظام على الممارسات الحكومية» انظر الاخبار المثيرة للاهتمام 
في آبو زرعت تاریخ» ج ۰۱ ص ۰۲۰۲ الفقرة ۰۱۵۹ وجا ص ۰۳۵۹۱ 
الفقرة ۰۷۲۳ 

() یمکن العثور على حوادث متشابهة في سيرتي عروة والزهري في کتاب 
الصناعتين لأبي هلال العسكري» ص ۰۱۷ وفي تراجم الذهبي» ص ۷۲- 
۳ وراجع البلاذري آنساب. ج ه. ص .۳۷١-۳۷١‏ ومن المرجح أن 
المشتملة على مواده وأحدثها في مصئف الصنعاني وتاريخ أبي زرعة. وقد = 


الا 


حدّثنا معمر عن الزهري قال آخبرني سعید بن المسیّب وعروة بن الزبیر 
وعلقمة بن وقاص وعبید الله بن عبد الله بن عتبة بن مسعود عن حديث 
عائشة زوج النبي صلى اللّه عليه وسلّم حين قال لها أهل الإفك ما قالوا 
فبرأها اللّه عزّ وجل وكلهم حدّثئني بطائفة من حديثها وبعضهم كان 
أوعى لحديثها من بعض وأثبت اقتصاصاً وقد وعيت عن كل واحد منهم 
الحديث الذي حدّثني وبعض حديثهم يصدق بعضاًء ذکروا. ..©. 


في هذا التعليق وأمثاله يلمح المرء نشاط التحرير النقدي عند أقدم 
مؤرّخي الإسلام. والزهري لا يزال طبعا عالما من علماء الحديث» 
غير آنه إذ كان يصنع روايات مركبة من أخبار منفصلة» وإذ كان يطبّق 
عليها بعض معايير الاختبار الشكليّة لتحديد دقّتهاء أي معايير تتعلّق 
ولا وأساساً برأيه في ذاكرة رواتهاء وكفاءتهم المنهجية» كان يمهّد 
السبيل لظهور أسلوب جديد في الرواية التاريخية . 

كان الزهري» كتعلمه عروف معروفاً بأسلوبه الاستنطاقي ودأبه 
على تعهد الرواة. ويبدو أنه قد اکتسب شهرته العلميّة في أوائل شبابه 
ومعها ثقة.بالنفس لازمته طيلة حياته : 


عن الزهري قال: اختلفتٌ من الحجاز إلى الشام ومن الشام إلى الحجاز 
اوا ي ما استطرفت حديثاً و21 


کے بدأت الدراسة العلمية الحديثة للزهري مع الدوري و۸0۵4 المذكورين مراراً 
أعلاه. وحديثاً جمع ح. عطوان» الرواية التاريخية» ص ۲۰۲-۱۰۵ كثيراً 
من روايات الزهري وصتفها مسدياً خدمة نفيسة لأي بحث يود دراسة هذه 
الروایات . 

(۳۰) ابن حنبل» مسند» ج ۰7 ص 1۹4 

(۳۱) آبو زرعة» تاریخ» ج ۰۱ ص ۰1۰٩‏ الفقرة ۹8۸. عن کون الزهري یستنطق 
الناس» انظر ابن سعد. طبقات ج ۰۲ ص ۳۸۹ والذهبي» تراجم» ص 1۹. 


۷۲ 


كانت علاقاته بالبلاط الأموي أوثق من علاقات عروة. فقد كان 
مستشاراً لعدّة خلفاء وولاة ومودباً لامراء آمویین . وريّما فشر علو 
مرتبته تلك المرجعيّة التي اتصفت بها روایاته التاريخية» لا حوالی 
ثلث هذه الروایات بلا إسناد مع آنه کان» على قول نفر من العلماء 
اللآحقين» أوّل من وضع قواعد الإسناد. ونحن نملك مجموعة لا 
يُستهان بها من الأخبار عن حياته وآرائه في مسائل متنوّعة ولكنّ المواد 
التي نقلها لا تحمل من التفسيرات والتعليقات النقديّة أكثر بكثير من 
تلك التي نجدها عند عروة. غير أنه من الواضح أن محاولة تحويل 
المعلومات المتناثرة إلى رواية تاريخية مترابطة منتظمة كانت جارية 
آنئذ . 

تتسم آخبار الزهري ببنية متقنة» لها بدايات واضحة ونهايات. ثم 
يأتي تعليق ختامي فيجمِلٌ الخبر اما صله بزمن المؤلف وما 
باستخلاص العبرة منه ولمّا بإسباغ مسحة أدبيّة على نهايته ومّا 
باستخراج دلالته الشرعية وإمًا باختتامه بآية قرآنية. والخطب التي ينقلها 
هي سجالات منمّطة جيّدة التركيب. وقد قبل الكنّاب اللاحقون بلا 
تردّد أحكامه المحكمة على بعض النقاط التاريخيّة الخلافية وأدخلوها 
في كتبهم'"". ولكن ربّما كان آخص ما يميّز اهتمامات الزهري 
التاريخيّة حرصه على تحديد «الأوائل»: آوّل من عمل هذا الشيء أو 
ذاك. أو «أعظم» الحوادث حتى زمن معيّن. ولهذا الاهتمام بالمعالم 


(۳۲) مواد الزهري المحفوظة في طبقات ابن سعد هي الأسهل تناولاً عند الرجوع 
إليها من حيث البنية والاسلوب. انظر بعض المراجع في عطوان. الرواية 
التاريخية» ص ۱۲۳ الحاشية ۰۱۰ والدوري؛ بحث في نشأة» ص ۱8۳- 
۱ وانظر أيضاً الشذرة النفيسة من تقرير رسمي للزهري عن الخراج في 
كتاب الأموال لأبي عبيد القاسم بن سلام ص ۰۲۳۱ الفقرة ۰۱۸۵۰ 


۷۳ 


التاريخية نظاثر في ترائات تأريخيّة آخری» کالتراث اليوناني مثلا(۳۳. 
وهو يدل في الحالتین على تنامي إدراك التقدّم في الحياة الأخلاقية 
والسياسية . وفي حال الزهري ربّما جاز لنا أن نضيف أن هذا الاهتمام 
تطابق مع كثير من «الأوائل» التي كانت الإمبراطوريّة الأمويّة نفسها 
تعيشهاء وهي حوادث جسام نقلتها من تحت مظلة الرؤية القرانية 
اللازمانية للتاريخ إلى قلب الوقائع الزمانية جداً التي استلزمها إنشاء 
الإمبراطورية. فمن ذلك أنّ الآيات القرآنية التي يغلب أن يعلق الزهري 
عليها إنما هي تلك التي تشير إلى أنشطة النبي السياسية لا إلى مجرّدات 
كالأمم والقرون التي تميّز المخطط القرآني العام لتاريخ العالم. 

لذلك قد يجوز لنا أن نقول» في تسويغ اختيار عروة والزهري 
مثالين بارزين على انتقال من الحديث إلى التأريخ» إِنْ أهميّتهما ليست 
في انتقاء المواد أو اختيارها بقدر ما هي في إدراكهما المتجلي في 
كتاباتهما لتاريخ تصنعه أمّة وترتبه في تسلسل صحيح لكي تستخلص 
منه السوابق الأخلاقية والشرعية . والانتقال من الحديث إلى التأريخ هو 
الانتقال من تاريخ التدبير الالهي إلى تاريخ الأمّة» من الزمان القرآني 
الغالب العظيم الأبعاد إلى السرد المتسلسل في قوائم كما هو تأريخ 
وتدوين الأفعال الفرديّة التي قام بها أفراد من الأمّة التي بدأت تدرك 


(۳۳) عن اهتمام الزهري بالأوائل انظر مثلاً ابن سعد» طبقات» ج ۰۱ ص ۰۲۶۱ 
۱ ۰۳۸۱ ۰1۳۰ أبو زرعة» تاریخ» ج ۰۱ ص 50/5, الفقرة ۰۱۳۰۶ 
الواقدي» مفازي» ص ۳۰۸ البلاذري أنساب» ج ۰۱ ص ۰495 ۰40۸ 
۰ ۰1۷۱ ۰۵۲۸ ۵۳ آبو عبيدء آموال» ص ۰۱٩‏ الدوري» بحث في 
نشأة» ص ۱۸. للنظاثر في التاري يخ اليوناني انظر Arnaldo Moٍmigliano,‏ 
Essays in Ancient and Modern Historiography (Oxford: Basil‏ 
Blackwell, 1977), p. 194.‏ 


V€ 


مزایا تقدّمها في الزمن. من فَعَلَ أي فعل ومتى» لم تكن مسائل خلاف 
متحذلق بل علائم نشوء مخطط زمني سعى إلى إدراج بدايات الإسلام 
في سياق التاريخ واستعماله في إقامة تراتبيات للسابقة الأخلاقية أو 
الاجتماعية أو المكانة. 


محمد بن إسحق (توفي سنة۷5۱/۱۵۱) 

وقد تمّم عمل عروة والزهري وسواهما من المعاصرين الأقل 
شهرة محمّد بن إسحق» الرجل الذي وصفه أهل عصره «بأمير 
المحدئین» أو حتى «أمير المؤمنين في الحديك»”*". وهو ذو أهميّة 
محورية في الانتقال من الحديث إلى التأريخ» وقد دقّق المسلمون في 
دراسة حياته وأعماله مدّة ألف عم وأكثر والمستشرقون الغربيّون منذ 
قرابة قرن من الزمن. ومنذ فترة أقرب عهداً نبش العلماء المسلمون 
وحقّقوا أجزاء من أعمال ابن إسحق تقارب أكثر فأكثر عمله الأصليء 
ميسّرين بذلك تفخص الهيكليّة الأولى لذلك العم" . 

ويعرف كتاب ابن إسحق الكبير بعدّة عناوين. فقد عرف بعنوان 
بدء الخلق وأيضاً بالمبتدأ وبسيرة محمّد ومغازيه. وكثيراً ما يقال له 
المغازي فحسب أو السيرة. ولكن لا شك في أنّنا هنا أمام عمل واحد 
صُمّم أصلاً ليكون على قسمين أو ربّما ثلائة أقسام. في القسم الأقدم 
نجد مواد تستهدف تنظيم التاريخ النبوي في متصل زمني داخل الإطار 


(74) البغدادي تاریخ» ج ۰۱ ص ۰۲۳۳-۲۱6 ومواضع متفرقة. 

(۳۰) آشیر هنا أولاً إلى سيرتين نشرهما سهیل زکار (بیروت: دار الفکر» ۱۹۷۸) 
ومحمد حمید اللّه (الرباط : معهد الدراسات والأبحاث للتعریب» ۱۹۷) 
والی تاريخ آبي زرعة الذي اقتبسنا منه مراراً آعلاه. وفي تمهید حمید الله 
للسيرة مقدمة مفيدة عن حياة ابن إسحق وأعماله . 


Vo 


اللاتاريخي (أو ربّما ما بعد التاريخي) الذي يتيحه القرآن. وفي 
القسمین الآخرين يُفرض المتصل الزمني نفسه على سيرة محمّد. وفي 
غضون نصف قرن من الزمن على ظهور الکتاب نقّحه ابن هشام (توفي 
سنة ۸۳۹/۲۰۸) أو ربّما شذبه. غير آنه بات من الممکن الیوم أكثر 
من ذي قبل أن تستعاد بتمامها الفقرات أو الجمل المستأصلة وذلك 
بفضل الاکتشافات الحديثة لمخطوطات العمل الأصلي . 

ما الذي جعل هذا العمل ممکناً وأين أصالته؟ لا بدَّ للاجابة عن 
السؤال الأوّل من أن نسترجع الفترة ة الانتقالية بين الأمويين والعباسيّين 
من حيث صلتها بكتاب ابن إسحق . نلاحظ» بداية» شيئاً من التصلب 
في المواقف خلال الفترة المتأخرة من الخلافة الأموية. فقد تصالح مع 
السلالة الحاكمة فريق «ارسمي») من العلماء والفقهاء وأعان على إسباغ 
الشرعية على النظام الأموي وتثبيت کون مذهبه على الستن القيم. وقد 
استولد ذلك» على ما رأينا آنفاً» جيوباً من التسدّن المضاد. ومع 
انحطاط الصولة الأموية راحت السجالات الفقهية تشحن بشحنات 
سياسيّة متزایدة " . وقد أسهم عروة والزهري» كل على طريقته» في 
تشكيل التسدّن الرسمي للأمّة وذلك بإتاحة الهيكليّة التأريخيّة الضرورية 
لسيرة محمّد. وكان ابن إسحق من كبار المستفيدين من عملهما ولكن 
عصره كان أشد ثورويّة من عصرهماء إذ كان خصوم الأمويين 


يشحذون أسلحتهم الإيديولوجية. 


)۳١(‏ يجد القارئ مثالاً جيداً عن تلميحات سياسية كهذه في مجال علم الكلام في 
J. Van Ess, “Early Development of Kalam” in G.H.A. Jal‏ 
Juynboll, ed., Studies 07: the First Century of Islamic Society, ۰‏ 
.109-23 


كلا 


فمن سبل مقاومة التسدّن السائد المتاحة أمام الفقهاء الناقمین من 
آمثال ابن إسحق» تحدي نظرته إلى التاریخ عن طريق الاستعانة برژية 
للشرعيّة أوسع أفقاًء ونبويّة تحديداً. ذلك أن تبيين كيف بدأ العالم ثم 
وضع سيرة محمّد وأعماله ضمن هذا المنظور الأشمل إِنّما كان بمثابة 
تقويم السلطة والشرعيّة بمقاييس نبويّة خلافاً لتأسيسهما على إجماع 
الأمّة. ومن الجائز أيضاً أن يكون لذلك صلة بكون الثورة العبّاسية قد 
أخفقت في تلبية توقعات الناس؛ فمن ذلك كان التركيز على دور 
محمّد في التاريخ النبوي باعتباره تحقيقاً لما وعد اللّه به البشر. مع 
ابن إسحق نكون قد وصلنا إلى المرحلة التي بدأت فيها النظرة القرآنية 
إلى التاريخ في معناه الأخلاقي الأوسع توضع قيد الفحص» وذلك 
عقب مرحلة سابقة كان الانتباه فيها منصبّاًء كما بيّنا في الفصل الأوّل 
أعلاه» على عصر محمد المباشر من حيث علاقته بإنشاء الأمّة 
والدولة. وإِنْ هجرة ابن إسحق من المدينة إلى العالم الأقدم في 
العراق ومصر والشرقء نما ترمز إلى التحوّل من الحديث المحمّدي 
إلى التاريخ النبوي . 

أين تكمن أصالته؟ كان ابن إسحق» كمعظم علماء عصره؛ 
شخصيّة مختلفاً فيهاء بل كان الخلاف في شأنه اشذ منه في شأن عروة 
والزهري”"”". كان تقدّمه في العلم معترفاً به عند القاصي والداني وان 
كان اتهم أيضاً بتدليس الأحاديث. وقد أخذ مادّته بصورة مباشرة من 
الزهري وبصورة غير مباشرة من عروة» واعتمد في عمله أساساً على 
(۳۷) انهم ابن إسحق بأنه قدري وميّال إلى التشيّع . والسؤال ما كانت هذه الألفاظ 


تعني عند نهاية القرن الأول للهجرة» سؤال صعب . ولكنها تفترض على 
الأرجح موقفا معارضاً للحكام الأمويين من قبل ابن (سحق . 


۷۷ 


نفس الوحدات المنفصلة من الاحادیث المفردة المتفاوتة في الطول» 
ورن مالک إلى أن تکون آکیر جما وتحد عند اب إسحى» لا 
وجدنا عندهماء مجموعة كبيرة من الأحاديث التي ينفرد بروايتها هو 
تدليلاً على ما كان له من مرجعيّة . وقد أسهم ابن إسحق مثلهما أيضاً 
في لجم المزاج المسيحاني - الرژيوي الذي كثيراً ما كانت تبصر 
الحوادث من خلاله في الفترات السابقة. 

قاری ابن إسحق يستبين صوت المؤرّخ الآخذ في الكلام لا مجرّد 
صوت الناقل» مهما كانت مرجعيّته . فالملاحظات الشخصيّة والتأمئلات 
هي الأبرزء أمّا الأحاديث وإسنادها فقد أضحت تستخدم الآن شواهد 
لتعزيز تلك التأمّلات. ومن أدلٌ الامثلة على ذلك ما يلي : 


تتام الوحي إلى رسول اللّه صلّی اللّه عليه وسلّم وهو مؤمن باللّه 
ومصدّق لما جاءه قد تقبله بقول وتحمّل منه ما حمّله الله على رضى 
العباد وسخطهم .: وللنبوّة أثقال ومؤونة لا يحملها ولا يستطيعها الا أهل 
القوّة والعزم من الرسل بعون اللّه وتوفيقه لما يلقون من الناس وما يرد 
عليهم ممّا جاء به من عند اللّه تعالى. 


هذه» ف تأمّلات ابن إسحق نفسه في تاريخ النبوة. ولكن 
اپن اسحق یعقّب علی هذه الأفكار مباشرة بحديث مروي عن وهب بن 


۰ 
مشه : 
0 


سمعت ابن منبه وهو في مسجد منی وذکر له يونس النبي عليه السلام 
فقال كان عبداً صالحاً وکان في خلقه ضیق. فلمّا حملت عليه أثقال 
النبوّة ‏ ولها أثقال - فلمًا حملت عليه تفسّخ تحتها [تفسّخ] الربع تحت 
الحمل الثقيل فألقاها عنه وخرج هارباً. 


۷۸ 


في هذه الفقرات ومثیلاتها "۳ یعامل ابن إسحق الاحادیث لا بما 
هي غایات في ذاتها بل بما هي شواهد على آفکار وتأمّلات. فاللبنات 
الأساسية في روایته مصنوعة من هذه الفقرات التأمّلية التي تشذ عمله 
بعضه إلى بعض وتجعل منه كتاباً بشکل صرح موف وضعه مؤلّف 
بعينه لا مجموعة من الموادٌ المنقولة. 

ومما یمتاز به آسلوب ابن إسحق واهتماماته الأدبيّة البارزی 
مجموعة كبيرة من الأشعار التي یستخدمها تعلیقاً على الحوادث 
واظهاراً لواقعها. كان الجمهور في یامه معتاداً على روایات رجال 
یقومون بأعمال جسام ویروون الشعر في آن معاً. وان كانت صحّة هذه 
الاشعار موضع شك عند العلماء المسلمین منذ زمن مبکر جداً فان 
الدور الذي تقوم به في آعمال ابن إسحق لدلیل على اهتمامه بصقل 
روایته واظهارها بمظهر أدبي . ویشفع اهتمامه هذا باهتمام آوسع بالمواد 
اليمنيّة والتوراتيّة والأسطورية مثلما يتبيّن في القسم الأوّل من عمله. 
ويتيح هذاء في جملة ما يتيح» لابن إسحق أن يبرز صورة لمحمّد يبدو 
فيها النبي العربي مشاركاً في كثير من الصفات العجائبيّة أو الخارقة 
للعادة التي اتصفت بها الأنبياء من قبله» كتكثير الأرغفة أو الذهب. أو 
روايات الإغراء كالحديث التالي المروي عن علي ابن أبي طالب: 

سمعت رسول الله صلَّى اللّه عليه وسلّم يقول ما هممت بشيء 
ممّا كان أهل الجاهليّة يهمّون به من النساء الا ليلتين كلتاهما عصمني 
الله عر وجل فيهما. قلت ليلة لبعض فتيان مكة ونحن في رعاية غنم 
أهلنا فقلت لصاحبي تبصر لي غنمي حتّى أدخل مكة فأسمر فيها كما 


(۸) ابن إسحى»ء سيرة» ص ۰۱۱۱ الفقرات ۱۵۳ وء۱۵. ومن أجل أمثلة 
أخرى» انظر السيرة. ص ۰۵۷ الفقرات ۵-۵ ۵. 


۷۹ 


یسمر الفتیان فقال علي قال فدخلث حتّی إذا جثت أوّل دار من دور 
مکة سمعت عزفاً بالغرابیل والمزامیر . فقلت ما هذا فقيل تزوج فلان 
فلانة. فجلست آنظر وضرب الله عر وجل على آذني فوالله ما يقظني 
الا مس الشمس فرجعت إلى صاحبي فقال ما فعلت فقلت ما فعلك 
شيئاً. ثم آخبرته بالذي رأيت. [ویتکرر الامر نفسه ليلة ثانية] فواللّه ما 
هممت ولا عدت بعدهما لشيء من ذلك حتی أكرمني الله عر وجل 
و 

ولئن مس ابن (سحق في قصص كهذه ببعض الحساسية أو قابليّة 
التصدیق عند جمهوره. فهو لم يكن یرضی أن یحذف. مثلما فعل من 
بعده محرّر کتابه ابن هشام الأميّل إلى التقوی» قصصاً عديدة كان من 
شأن طابعها الجريء المحرج أن يضفي على حياة محمّد مظهراً آرسخ 
دنيويّة وربّما آیسر تصدیقا تالیا. والخبر التالي یتعلق بالفترة التي 
بدأت فیها «علامات» مجيء محمّد بالظهور : 


وکان هذا الحي من الأنصار یتحدئون ممّا کانوا یسمعون من يهود من 
ذکر رسول اللّه صلّی اللّه عليه وسلّم أنّ ول ذکر وقع بالمدينة قبل 
مبعث رسول اللّه صلى اللّه عليه وسلّم أن فاطمة أمّ النعمان بن عمرو 
أخي بني النجار وکانت من بغایا الجاهليّة وکان لها تابع فکانت تحدث 
أنه كان إذا جاء‌ها اقتحم البیت الذي هي فيه اقتحاما على من فيه حتی 
جاءها یوما فوقع على الجدار ولم یصنع كما كان یصنم فقالت له ما لك 
اليوم قال بعث نبي بتحریم الزنا!"*. 


(۳۹) ابن إسحق» سيرة» ص ۵۸ الفقرة ۵۷. عن معجزات تکثیر الذهب أو 
الخبز» انظر السیرة» ص ۰۷۱ الفقرة ۷۰ والصفحة ۰۱۲۲ الفقرة ۰۱۸۹ 
وبعضها أصداء لمعجزات المسیح . 

(4۰) ابن إسحق» السيرة» ص ۰٩۲‏ ص ۱۲۲. وثمة روایات آخری من النوع = 


۸۰ 


ولا بدّ أنَ قصصاً کهذه سبّبت إحراجاً لرجال القرن التالي من أمثال 
ابن هشام وأحمد بن حنبل . وکذلك فعلت بعض آسالیب ابن إسحق 
في جمع المعلومات. فقد انتقدوه مثلاء على اعتماده رواة يهودا 
والخمّة والتهاون في استعمال الاسناد. وقد كان ابن إسحق يعمل فعلا 
على دفع الحديث في اتجاه آفاق تاريخية أوسع وفي اتجاه ربط أشد 
إحكاماً للرواية التاريخية وأميّل إلى التفسير منه إلى مجرّد الانباء. 
ويمكن المرء أن يتبيّن انّساع اهتماماته العلميّة من كثرة تعليقاته اللّغوية 
والتفسيرية والجغرافيّة والإناسية البادية في الفقرات التالية : 


كان اسم النجاشي مصحمة وهو بالعربية عطية وإِنّما النجاشي اسم الملك 
كقولك كسرى وهرقل. 
وكانت الار ض إذذاك [أَيّام عبد المطلب] مفاوز فيما بين الشام والحجاز 
وكانت قريش ومن سواهم من العرب في الجاهليّة إذا اجتهدوا في 
الدعاء سجعوا وألقوا الكلام. وكانت العرب أميين لا يدرسون كتاباً ولا 
يعرفون من الرسل عهداً ولا يعرفون جنّة ولا ناراً ولا قيامة الا شيئاً 
يسمعونه من أهل الكتاب لا یثبت في صدورهم ولا يعملون به شيئاً من 
آعمالهم" *. 
وكثيرة أيضاً هى تحلیلاته للظروف التاريخية المحيطة بآیات متنوّعة 
من القرآن» التی أضحت مصدراً أساسياً من مصادر مفسّري القرآن 
المتأخرین . وقد كان هذا الفرع من المعرفة الذي سمّي لاحقاً أسباب 
= نفسه. حذفهاابن هشام طبعاًء في السیرة» ص ۲۱ الفقرة ۰۲۱ 
وص ۰۲۱۷ الفقرة ۰۳۱۹ 


)€۱( ابن اسحق» سيرة» ص ۰۲۰۱ الفقرات ۲۹۳-۲۹۲ ص4. الفقرة 5 ؛ 
ص ۰۱ الفقرة ۰۱ ص ۰۳۲ الفقرة .۰ 


۸۱ 


النزول» یشکل قسماً مهما من أعمال محدئین - مورّخين من آمثال 
عروة والزهري. غير أنْ هذه التحلیلات تمیل عند ابن إسحق إلى أن 
تکون آوفی ور لجانب الحيطة حيث يبدو الشكٌ ضرورياًء وأكثر 
استعداداً لمخالفة شیوخ السلف : 


وقد قال عمر بن الخطاب فیما یزعمون بعد إسلامه يذكر' ما رأت قريش 
من العبرة فيما كان أبو جهل هم به. . . وقائل يقول قالها أبو طالب فالله 
أعلم بمن قالها. ويُقال إن النفر النصارى من أهل نجران فالله غلم أي 
ذلك كان ويقال واللّه أعلم أن فيهم نزلت هذه الآيات. . . عن عروة بن 
الزبير قال إِنّما كان يكلم النجاشي عثمان بن عفان. . . عن ابن إسحق 
قال وليس كذلك وإِنّما كان يكلّمه جعفر بن أبي طالب“ . 
لقد استرعى استعمال ابن إسحق للإسناد وسواه من القضايا 
المتعلّقة برواته انتباه العلماء المسلمين والمستشرقين الغربيّين. وينبغي 
لنا أن نتذكر أن ابن إسحق قد عاش قبل بداية السجال الكبير على 
الإسناد الذي نشب بعد حوالى نصف قرن على وفاته» والذي سوف 
نناقشه أدناه. لم تكن أيّة من قواعد الاسناد الصارمة قد نشأت بعد في 
آیامه . كان ابن إسحق يذكر الإسناد بتمامه كما كان يستعمل الإسناد 
الجماعي. ولکثه كان أيضاً كثيراً ما يروي عن ثقة من أهل المدينة» 
و«بعض أهل العلم» و«شيخ من أهل مكة قديم منذ بضع وأربعين 
سنة» و«بعض أصحابي» أو ربّما قال «سألت الزهري». وإلى جانب 
هذا الاضطراب في استخدام الإسناد نجد اهتمام ابن إسحق الغالب 
بتحديد التواريخ والأعوام على نحو مرجعي. ويوحي اهتمامه هذا 


(1۲) ابن (سحق. سيرة» ص ۰۱۹۳ الفقرة ۲۷۸+ ص ۰۱۹۹ الفقرة ۱۲۸۷ 
ص ۰۱۹٩۹‏ الفقرات ۰۲۸۵-۲۸۶ 


AY 


وهيكليّة التسلسل الزمني المتقن عنده بأنّ ابن إسحق كان مستعداً لقبول 
معايير أخرى للصخة فضلاً عن الرواية الشخصيّةء التي هي عماد 
الإسناد. إن الاستشهاد بمحدّثين غير مسلمين» ولا سيّما من اليهود 
والتصاری» يعدٌء طبعاً» اعترافاً ضمنياً بخبرة هاتين الجماعتين بتاريخ 
ما قبل الإسلام إجمالاً» وبالتاريخ التوراتي تحديداً. وقد كان من شأن 
هذا أن یتحوّل إلى مصدر لاغناء التأريخ الإسلامي اللاحق إغناءً 
EC‏ 

أعظم إنجازات ابن إسحق یتمتّل في مدى اقتداره على دمج سيرة 
محمّد داخل تاريخ الأنبياء وتراجم الأولياء في الشرق الأدنى وترتيب 
هذه السيرة ترتيبا تعاقبيا باخضاع الحديث للتفسير والتسلسل الزمني . 
غير أن صورة محمّد التي تصل إلينا عبر قلمه لهي صورة لا تزال 
تحتفظ بصدقيّتها وإنسانيتها. فنحن لم نكن قد وصلنا بعد إلى العصر 
الذي صارت فيه صورة محمّد تصبٌ في قالب العصمة أو التفوّق على 
الطبنعة: 


كان رسول الله صلّی اللّه عليه وسلّم تصيبه العين بمكة فتسرع إليه قبل 
أن ينزل عليه الوحي فكانت خديجة ابنة خويلد تبعث إلى عجوز بمكة 
ترقيه. فلمًا نزل عليه القرآن فأصابه من العين نحو ممّا كان يصيبه فقالت 
له جديجة یا رسول الله آلا آبعث إلى فلك العجوز ترقيك فقال آنا الان 
كان لرسول الله صلّى اللّه عليه وسلّم في كل یوم من سعد بن عبادة 
جفنة طعام يدور بها معه حيث دار وكان رسول الله صلّى اللّه عليه 


والمراجع في طبعة حميد اللّه للسيرة. 


AT 


وسلّم إذا خطب امرأة عرض علیها ما آراد أن يسمي لها ثم یقول وجفنة 
سعد بن عبادة تأتيك کل غداة**. 


السجال على الاسناد في القرن الثالث / التاسع 

في الفترة التي تلت وفاة ابن إسحق» غدا الحدیث أو الاسناد؛ 
وهو معیار صخته» على وجه آدق» موضوع سجال حادّ. وقد كان 
لهذا السجال نتائج بعيدة المدی بالنسبة إلى علم الحدیث» وهو آمر لا 
یعنینا مباشرة هنا. إِنّما يعنينا ما انجرٌ عن السجال من تضمینات بالنسبة 
إلى الکتابة التاريخيّة ولا سيّما طريقة إسهام النقاش في خلق میدان 
للتأريخ واضح المعالم . 

وعندما وصل العباسيون إلى السلطة نتيجة لحوالى ثلاثين عاماً من 
الدعوة الثورويّة المكنّفة» أظهروا آنفسهم بمظهر رواد الشرعيّة 
المستعادة. وقد حكموا بصفة خماة الميراث النبوي وادّعوا لأنفسهم 
الولاية السياسية والروحية على رعاياهم. ولكن بدلاً من تجميع الأمّة 
حول آل النبي شهد القرن الأوّل من خلافة العباسيّين تزايد الغليان 
الفكري الذي كانت قد اّسمت به الفترة الأخيرة من خلافة الامویین. 
وتشابك الحديث في السجال السياسي - الديني تشابكاً مستحكماً لا 
فكاك منه. وكان قسم كبير من هذا السجال تاريخيا في طبيعته: هل 
وضع محمّد إرشادات واضحة في مسألة الخلافة السياسيّة؟ هل فض 
محمّد السلطة تفويضاً محدّداً إلى علي؟ هل كان الأمويّون شرعيّين؟ 
كانت هذه الأسئلة وأشباهها تستلزم البحث التاريخي. وفي سياق هذا 
البحث كانت تنشأ أسئلة كثيرة أيضاً في شأن معاییر الثقة في الرواةء أي 


(44) ابن اسحق» سيرة» ص ۰۱۰ الفقرة ۱6۳+ ص ۰۲۳ الفقرة ۰۳۷۲ 


:م 


معاییر الاسناد. وقد انقسم الاسناد إلى سلاسل وجماعات وقد اعت 
مختلف الفرق أو الطوائف لنفسها سلاسل وسمُهتها. فقد وسمت 
بعض السلاسل مثلاً بأنّها شيعية من قبل مناوئیها وإذا وردت تلك 
السلاسل في أعمال آحدهم بات عرضة لأن يتهم بالتشیٌع . وقد قامت 
دعوی التشيّع أساساً على التحدید التاريخي لتفویض محمّد سلطة ما 
لعلي و/ أو لعمّه العباس بحیث إن نفراً غير قلیل من مؤرّخي القرنین 
الثاني/ الثامن والثالث/ التاسم المتعاطفین مع قضيّة علي کانوا یوصفون 
بالشيعة من غير تمییز . وأيّة ما تكن الحال فان الدفاع عن دعوی التشيّع 
أو مناوء‌تها کانا من آقوی دوافع الحدیث التاريخي والكتابة التاريخية 
إجمالاً. ولا يسع المرء أن يشدّد تشديداً كافياً على التأثیر الذي خلّفه 
الجدال بين الفرق على تطور الاسناد والفکر التاريخي . 

ومن أفضل المواضع التي یمکن فیها تفخص هذا الجدل على 
الاسناد مقدّمة صحیح مسلم (توفي سنة ۰6۸۷۹/۲۲۱ وهو من أوثق 
مجموعات الحدیث. ومن شبه اليقين أن مناقشة منهجيّة الاسناد في 
هذه المقدّمة هي آقدم تحلیل شامل لمسألة كانت قد غدت. أيّام 
مسلم» مصدراً للسجال المستفيض بين علماء الحديث. ويستفيد المرء 
من تفخص مقدّمة مسلم استبصاراً في تباين الآراء المتعلّقة بالإسناد بين 
مختلف الفرق الإسلاميّة كما أنّ مسلماً نفسه يكتب من موقف ملتزم 


ربّما كان خير وصف له بأنّه موقف سنّي مبکر”“ . ولكن في وسع 


(40) تظهر آراء مسلم في الاسناد التي اقتبست شواهد هذا القسم منهاء في 
الصحیح» ج ۰۱ ص ۲۸-۲. وفي انتقاده العلماء من العلويين والمعتزلة 
والحنابلة كان مسلم یمهد السبیل لتوطید دعائم الحدیث السني والفقه السني 
تاليا . 


Ao 


المرء أن يتبيّن فى هذا السجال تغيّرات فى تصور الاسناد تتصل مباشرة 
بمسألة مکانة الرواية التاريخيّة وأسلوبها. 
يذهب مسلم بداية إلى : 
أن ضبط القليل من هذا الشأن وإتقانه أيسر على المرء من معالجة الكثير 
منه ولا سيّما عند من لا تمييز عنده من العوام... فالقصد منه إلى 
الصحيح القليل أولى بهم من ازدياد السقيم. . . فأمّا عوام الناس الذين 
هم بخلاف معاني الخاص من أهل التيقظ والمعرفة فلا معنى لهم في 
طلب الکثیر وقد عجزوا عن معرفة القلیل . 
ثم يشرع في شرح منهجه في الانتقاء : 
نا نعمد إلى جملة ما آسند من الاخبار عن رسول اللّه صلّی اللّه عليه 
وسلّم. . . على غير تکرار الا أن ياتي موضم لا يستغنى فيه عن ترداد 
حدیث فيه زيادة معنی أو إسناد یقع إلى جنب إسناد لعلّة تکون هناك لا 
المعنى الزائد في الحديث المحتاج إليه يقوم مقام حديث تام فلا بد من 
إعادة الحدیث . . . أو أن يفصل ذلك المعنى من جملة الحديث على 
اختصاره. . . فأمًا ما وجدنا بدا من إعادته بجملته من غير حاجة ما إليه 
فلا نتوی فعله . 


ثم یقسم الاخبار إلى ثلاث فئات والرواة إلى ثلاث طوائف . أمّا 
الفئة الاولی فتضم : 


الأخبار التي هي أسلم من العیوب من غیرها وأنقى. من أن یکون ناقلوها 
أهل استقامة في الحدیث واتقان لما نقلوا لم یوجد في روايتهم اختلاف 
شدید ولا تخلیط فاحش كما قد عثر فيه على کثیر من المحدئین. 


وأمّا الفئة الثانية فتضع آخباراً رواها رجال أقلّ علماً وان کانوا هل 


A٦ 


استقامة وستر. وأمّا الثالثة فتضم آخباراً یدعوها مسلم منكرة بسبب 
التلفیق أو الغلط . والحدیث المنکر عند مسلم هو ذاك الذي: 


إذا ما عرضت روایته للحدیث على رواية غيره من أهل الحفظ والرضا 
خالفت روایته روايتهم أو لم تكد توافقها فإذا كان الاغلب من حدیثه 
كذلك كان مهجور الحدیث غير مقبوله ولا مستعمله. . . لأنْ حکم أهل 
العلم والذي نعرف من مذهبهم في قبول ما يتفرّد به المحذث أن يكون 
شارك الثقات من أهل العلم والحفظ في بعض ما رووا وأمعن في ذلك 
على الموافقة لهم فإذا وجد كذلك ثم زاد بعد ذلك شيئا ليس عند 
أصحابه قبلت زيادته. فأمًا من تراه يعمد لمثل الزهري في جلالته وكثرة 
أصحابه الحفاظ المتقنين لحدیثه وحديث غيره أو لمثل هشام بن عروة 
وحديثهما عند أهل العلم مبسوط مشترك قد نقل أصحابهما عنهما 
حديثهما على الاتفاق منهم في أكثره فيروي عنهما أو عن أحدهما العدد 
من الحديث ممّا لا يعرفه أحد من أصحابهما وليس ممّن قد شاركهم في 
الصحیح ممّا عندهم فغير جائز قبول حديث هذا الضرب من الناس . 


والأحاديث المنكرة رائجة لأنها آشذ إغراء للأغبياء والعوام لأنّ 
هؤلاء الناس لا يميّزون الإسناد الصحيح من السقيم ولا يدركون فساد 
المتن أو ضعف الإسناد ولا لهم قدرة على اجتناب الأخبار التي يرويها 
المارقون من أهل الشبهة أو الردّة أو البدعة. ثم يضيف مسلم قائلا: 


والخبر وإن فارق معناه معنى الشهادة في بعض الوجوه فقد يجتمعان في 

أعظم معانيهما إذ كان خبر الفاسق غير مقبول عند أهل العلم كما أن 
٤‏ 1 

شهادته مردودة عند جميعهم ودلت السئة على نفي رواية المنكر من 

الاخبار كنحو دلالة القرآن على نفي خبر الفاسق وهو الأثر المشهور عن 

رسول اللّه صلّی اللّه عليه وسلّم من حدّث عني بحدیث یری أنه كذب 

فهو أحد الکاذبین . 


۸۷ 


ولکن لیس كلّ حدیث منکر ملفقاً بالضرورة. فکثیر من الأحادیث 
تروج وروی بنيّة حسنة تماماً كما في الحالات التي یکون الراوي فیها 
صادقاً ولکته غير قادر على التمييزء کالرجل الذي «يأخذ عمن آقبل 
وأدبر» أو كالذي يحسّن الاسناد کلّما كرّر رواية الحديث. تبييناً لذلك» 
يروي مسلم بشيء من الاسهاب أخباراً لبعض المحدئین؛ تبدو جديرة 
بالتصدیق في معظمها. وهي تعبّر» على وجه الاجمال» عن حدّة 
السجالات في شأن الحدیث وما إليها. . ونحن نلمح من خلالها 
احتقار العلماء للقتصاص. ولغلاة الشيعة» والمعتزلة والمغقلین وذوي 
النوایا الطيّبة الذین یطنبون في الاحادیث عندما یستطیرهم الخيال . 

ویجمل مسلم حجّته مؤكّداً أن ثمّة من الحدیث الصحیح ما یکفینا 
مژونة الرواية عن مصادر غير مستحقة للثقة أو للتصدیق, إلا حيث 
يرغب المحدّث أن يتباهى بسعة اطلاعه أمام جمهور الجهّلّة. 

أمَا انتقاداته الختامية فيخصٌ بها من قد يجوز أن نسمّيهم 
بالمتشددین أي أولئك الذين زعموا أن الخبر عن السماع شرط لا بد 
منه لصحة الحديث» فيرفض مسلم هذا الرأي. ولمّا كانت المسألة 
غالباً مما يستحيل الب فيه بل تبقى على الإمكان فالأولى أن يقبل 
الخبر إذا كان معلوماً على الجملة بأنْ أي قسمين من سلسلة الاسناد قد 
عاشوا في الفترة نفسها وان لم تقم البيّنة على وقوع لقاء مباشر بينهم. 
ففي رأي مسلم لا يجب على المرء أن يطلب بيّنة السماع توسّلا 
لإثبات صححة الخبر إلا إذا ارتاب من کون الخبر موضوعا. ولما لم 
يسمٌ مسلم أياً من أصحاب النظرة المتشدّدة» جاز للمرء أن يفترض أنه 
يومئ إلى الدوائر الحنبليّة التي كان منهجها الأساسي في ترتيب 
الحديث يعتمد الرواة منطلقاً ويفرط في تقدير المرجعيّة الشخصية» 
بدلا من تقسيم الحديث تبعاً للمواضيع . 


AA 


وجملة القول أنْ آراء مسلم ربّما كانت نموذجاً لاجماع ناشی بين 
العلماء في شأن وظيفة الحدیث ومنهجیّته في عصر أضحى فيه تراث 
الدولة العادلة موضع تنازع العلماء والقضاة والعدول والشهود وسواهم 
من الرسميّين المعنتين بالشرع الذين باتوا آنئذٍ منظمين في هيكليّة جيّدة 
التراتب. وكانت هذه الطبقة ترص صفوفها ضدّ أصحاب البدع من 
جهة وضدَّ المحافظين من جهة أخرى. فقد بدأوا يشكلون صورة 
للتسئّن التقليدي باقية على الزمن» معتبرين أنفسهم الورثة الحقيقيّين 
لأوائل فقهاء الاسلام والسلف الصالح. وكان الحديث» في نظرهم؛ 
يشكل المدد الأكبر لهذه الصورة التي كان يقع وراءها مفهوم خاص 
لتاريخ الإسلام وأمّة المسلمين راح يتكوّن بيطء. كانت المعرفة 
الوثيقة بالعلماء المتسئّنين فى هذا الحقل جوهريّةء ومن ذلك جاءت 
أهميّة كتب الطبقات على وجه الإجمال. وكذلك أيضاً كانت معرفة 
جملة محددة من الأحاديث» التي أصمفت انعذ كافية فى عددها 
لتكوين كتلة أساسيّة يمكن استخراج الشروح الشرعيّة والتاريخية منها. 
وممّا لا تخفى دلالته أنّ مسلماً كثيراً ما يطلق على هذه الكتلة اسم 
«الأخبار»» وهو لفظ أعمّ دلالة وتداعيات من الحدیث لاه بات 
يومها یشتمل لا على المواد المتعلْقة بالنبي تحديداً بل على الاخبار 


یکتسب اصطلاحاته الأدبيّة الخاصّة. فقد اطرح التکرار النافل وسمح 
بدمج الأخبار التي تعالج مواضیع متشابهة. وهوجم التشدد باعتباره 
حرفياً وغير ضروري» واعتُمد في قبول الأخبار معیار الامکان باعتباره 
بدیلاً عقلیاً عن الاصرار على إثبات السماع. كما آرسی ترتیب هذه 
الأخبار تبعاً للموضوع أي الصلاةء الایمان» الصوم وما شابهء 


۸۹ 


هيكليّة واضحة تبرز الاستعمال العملي الذي يراد الحدیث لاجله . 

كان مسلم وجيله يساعدون فعلاً على تحرير الكتابة التاريخية يوم 
سعوا إلى تحديد مجال الحديث ومعاييره. كان الحديث قد بلغ غايته 
الكميّة وأفصح عن منهجه. غير أن حقلاً معرفياً أوسع من الحديث 
تطوّر خلال هذه العمليّة. إِنّه حقل الاخبار بالمعنی الأعمّ. ثم إن مبدأ 
تنظيمياً جديداً قد وضعء وهو مبدأ الإمكان التاريخي. وقد كان من 
شأن هذا المبدأ أن يصبح ضرورياً في الأخبار التي لم يكن الإسناد فيها 
متاحاً أو كان غير ضروري ومثاله التاريخ القديم أو التاريخ التوراتي. 
بعبارة آخری» لم يكن وضع الاسناد» بالنسبة إلى طيف واسع من 
«الأخبار» محدّداً بالقدر نفسه من الوضوح الذي بلغه تحديده حيال 
الأحاديث النبويّة. يضاف إلى ذلك أن الصحّة كانت قد ارتبطت 
بالإجماع إلى حدٌ يجوز معه للمرء أن یتحدّث عن نظريّة في الحقيقة 
استعملها علماء الحديث والموزخون تسس الحقيقة على الإجماع. 
كما سوف نرى لاحقا. 

كانت الحدود» بالنسبة إلى مسلم وجيله من علماء الحديث 
والأخباريّين» رټ بدقة متزايدة حول مجالات اهتمامات کل من 
الفريقين. فقد راح علماء الحديث يتنازلون عن الفضاءات المحيطة بهم 
ويكلونها إلى معايير أغمض في تحديد البيّنة من معايير علمهم وإلى 
مزيد من التساهل في الشكل الأدبي والتعبير عنه. كان الحديث 
ينسحب من التاريخ ويتحوّل إلى موضوع راسخ أشبه بالتجلّي الإلهي . 
غير أنّ مجرى التاريخ ظلّ مستمراً من حوله ومحتاجاً إلى أن يكتب 
ويفهم على أنحاء جديدة . 


تكملة التاریخ المقدّس: إجماع العلماء عند الواقدي وابن سعد 
الواقدي (توفي سنة ۸۲۳/۲۰۷) وابن سعد (توفي سنة ۲۳۰/ 
5 ثنائي مثل عروة والزهري. ولکتهما آشبه بالمؤرّخين من حيث 
إن العناصر التعليميّة والوعظيّة التي وسمت عمل ابن (سحق وعلی نحو 
أشدّ أعمال عروة والزهري» قد غدت أقلّ ظهوراً وثانوية بالقياس إلى 
إثبات الوقائع المشهود عليها بالبيّنات والمتفق على قبولها بالإجمال. 
لقد بات لا بدَّ من تصحيح التدوين التاريخي: القصّة لا تزال مقدّسة 
طبعاً في جوهرها ولكنّ امس الذي تروى به صار أقلّ إيديولوجيّة . 
فالرجلان لا مآرب شخصيّة لهماء فيما يبدو. ونحن نصادف في 
الواقدي على الأخصٌ مؤرّخاً ذا منهج وشخصيّة ظاهرين تماما للمرّة 
الأولى. فهو مؤرّخ يعد نفسه فرداً من جماعة علماء منخرطين في 
مشترك. آمّا هذه الجماعة العلميّة فيفصلها لاحقاً ابن سعد في 
«طبقاته»ء المعدودة من آواتل هذه الکتب التي أضحت فما بعد ترعاً 
ا من أدبيّات التأريخ الا سلامي . 
في العام 77١/١55‏ تورّط رجل من أحفاد علي بن آبي طالب 
يدعى عبد الله بن الحسن في مؤامرة على المنصور (توقي سنة ۱۵۸/ 
٥‏ الخليفة العبّاسي. فقبض عليه وعلى عائلته وحملوا إلى السجن 
في المدينة ولكن اثنين من أبنائه فرًا. ثم ظهر الخليفة في المدينة حاجاً 
وطلب تسليم الابنين. وإذ عجزت العائلة عن ذلك» نقلت إلى الكوفة 
حيث لقي معظم أعضائها مصارعهم. وفي العام التالي ظهر محمّد بن 
عبد اللّه» أحد الابنين الفاژین» في المدينة متزعماً ثورة معلنة ما لبشت 
أن أخمدت وحمل رأس محمّد وطيف به في مدن العراق. 
يقدّم الواقدي كشاهد عيان روايتين لتلك الحوادث الخطيرة» 
وندمجهما نحن هنا في خبر واحد: 


۹۱ 


قال محمّد بن عمر أنا رأيت عبد اللّه بن حسن وأهل بيته ُخرجون من 
دار مروان بعد العصر وهم في الحديد فيحملون في المحامل ليس 
تحتهم وطاء وأنا بومثذ قد راهقت الاحتلام أحفظ ما أرى. .. غلب 
محمّد بن عبد اللّه على المدينة فبلغنا ذلك فخرجنا ونحن شباب أنا 
يومئذ ابن حمس عشرة سنة فانتهینا إليه وهو قد اجتمع إليه الناس 
ينظرون إليه ليس يُصَدٌ أحد فدنوت حتى رأيته وتأمّلته وهو على فرس 
وعليه قميص أبيض محشوٌ وعمامة بيضاء وكان رجلاً أخرم قد أثر 
الجدري في وجهه ثم وججه إلى مكة فأخذت له وبيّضوا ووجّه أخاه 
إبراهيم بن عبد اللّه إلى البصرة فأخذها وغلبها وييّضوا معه" *. 


هذه الرواية لمحة نادرة إلى مؤرّخ في طور النشوء» مؤرّخ نجد أن 
حرصه على التثيّت من الأسماء والأماكن والحوادث بنفسه والتفاته إلى 
التفاصيل كانت صفات لازمته طيلة حياته العلميّة. لد مجموع كتابات 
الواقدي» المكوّنة من كتاب سَلِمَ تماما وهو كتاب المغازي ومن 
شذرات عديدة ترد فى أعمال الآخرين ولا سيما ابن سعد والطبري» 
تُظهر أنه كان أشدّ اختصاصاً في مجاله التاريخي من ابن اسحق. كان 
بالدرجة الأولى مؤرّخاً لمحمّد وللقرن الاوّل أو ما يقاربه من التقويم 
بالأسماء والتواريخ وكأن الجماعة بأسرهاء أكابرها وأصاغرهاء تجد 
نفسها محفوظة في صفحاته. ثم إن الواقدي يُخضع کثیرا من هذه 
الأسماء والحوادث للتدقيق والتحليل المقارن بحيث تدب الحياة فى 


(47) الطبري» تاریخ» ج ۰۳ ص ۱۸۷ و۲۲۳. ترجم ۲1070۷102 .[ فقرات مطولة 
من سيرة الواقدي الذاتية وناقشها فى مقالته “The Earliest Biographies of‏ 
»the Prophet and their Authors”‏ المذكورة أعلاء قي الحاشية 5 من 


الفصل الأول . 


۹۲ 


تلك الجماعة وتاریخها. سمتان رئیسیّتان من سمات منهجه تحتاجان 
إلى الابراز : الأولى هي استعماله مبدأ الاجماع في تثبيت حقيقة وقوع 
الحوادث. والثانية هي انهماکه في تأريخ الحوادث وتحدید تسلسلها 
الزمني في ما يبدو أله محاولة لجعل تاریخه أكثر انتظاماً وأسهل تناولاً 
لجمهور العلماء وأصحاب المناصب الرسميّة . 

لا بدٌ لناء إذا شئنا أن نفهم كيف تكرّن الاجماع» من أن نتذكر 
محاولات أواخر الأمويين وأوائل العباسيين لإدخال التماثل والانتظام 
في الأحكام الشرعية» ربما لاستعمالها أداة لبسط سلطة الدولة القاهرة 
ولتركيز الروتين الحكومي أيضاً. ومن الجائزء تبعاً لذلك» أن تكون 
المبادرة باتجاه تطوير مفهوم إجماع العلماء قد جاءت من الدوائر 
الحاكجة كانت تحسوعات من الفعهاء قد نطعت» كما راتا آنفا؛ 
ووفت خلال الفتنة الثانية» من قبل آصحاب الزییر آولاً. وبعد ذلك 
كان الغرض من عناية عبد الملك بن مروان بعلماء المدينة عقد 
إجماعهم على تأييد سیاساته . كان هؤلاء العلماء بمثابة القاعدة الروحية 
للامبراطورية . وفي خلافة عمر بن عبد العزیز (توفي سنة ۷۲۰/۱۰۱) 
كانت سياسة الاسلمة تستلزم بوضوح انتظام الممارسة الشرعية على 
الاقل إن لم يكن اتساق النظرية الشرعية . وآخیرا فالاغلب أن إلحاح 
أوائل العباسيين على خطب وذ فقهاء العراق خاصة قد دفعهم إلى 
الحثٌ على إجماع يستطيعون التحكم فيه لاحقاً. ففي أوائل كتب 
الفقهاء من أمثال أبي يوسف (توفي سنة ۷۹۸/۱۸۲) ویحیی بن آدم 
(توفي سنة ۸۱۸/۲۰۳) نجد أن تطور مفهوم الاجماع لم يكن في 
حقيقته ثمرة عفوية من ثمار تلاقي جماعات من الفقهاء المتشابهين 
فکریاً بقدر ما كان فرضاً للانتظام والتماسك» بوحي من الحکام؛ على 
كتلة من الآراء والاجتهادات والممارسات التي كثيراً ما كانت تتضارب 


٩۳ 


في مجالات حيوية من الاقتصادء کالخراج مثلا"“ . 

غير أن مفهوم الاجماع لم يكن مجرّد طريقة في التثبّت» بل إن 
الاجماع» عند الواقدي وابن سعدء كان في الدرجة الأولى اتفاق 
العلماء الذين كانت آراؤهم وأحكامهم من عصر إلى عصر تكن دعائم 
تاريخ الجماعة بأسرها: 


وقد کتبنا من أصحاب رسول اللّه صلّی اللّه عليه وسلّم كلّ من انتهى 
إلينا اسمه في المغازي مَن قم على رسول الله صلّی الله عليه وسلّم من 
العرب ومن روى عنه منهم حديثاً وبيّنا من ذلك ما أمكن على ما بلغنا 
وروينا وليس كل العلم وَعَيْنَا. ثم كان التابعون بعد أصحاب رسول الله 
صلّی الله عليه وسلّم من أبناء المهاجرين والأنصار وغيرهم فيهم فقهاء 


(4۷) انظر أبو زرعةء تاريخ. ج ۰۱ ص ۰۳۵۱ الفقرة ۷۲۳؛ ج ۰۱ ص ۰۲۰۲ 
الفقرة ۱۵۲ وج۰۱ ص ۰۶۳۹ ص ۱۰۸۱ من أجل ثلائة آخبار عن الولید بن 
عبد الملك وعمر بن عبد العزیز والمنصور. ویقدم ابن المقفع في رسالته في 
الصحابة آفکاراً ممائلة: انظر: محمد کرد على» آمراء البیان (القاهرة: لجنة 
التألیف» ۱۹۳۷) ج ۰۱ ص ۱۵۵. ١‏ 
والقول الذي يذهب إليه ثالعن:020 ۰ في مقالته عن ابن لقع في ۱812 
ومفاده أن الإجماع كان «عملية مضادة» لمركزية الدولة» يبدو محيّراً. . وفي 
مقال Bernand‏ ۰ عن الإجماع في 212 لا يجد القاری معالجة وافية لتکونه 
التاريخي . ولئن بالغت في التشدید على دور السلطة السياسية في الایحاء 
بالاجماع فذلك لأن هذا الدور كثيراً ما بغفل في الدراسات الحديثة . ویبدو 
من الواضح مثلاً أن نشاط علماء من أمثال آبي یوسف ویحیی بن آدم كان 
بإيعاز جزئي» على الأقل. من السلطة. كما أن إشاراتهما المتکررة إلى 
إجماع آصحابهم (مثل قال أصحابنا وأجمع آصحابنا) نما هي في کثیر من 
الأحیان [شارات إلى آراء فقهية متباينة اصدر عن مدن أو مناطق مختلفة 
یشعرون هم بحرية البت فیها معربین عن آرائهم الخاصة: ویوجد مثال جيّد 
على ذلك في الصفحة ۱۰۵ من کتاب الخراج لأبي یوسف . وکان الواقدي 
یقوم بشيء ممائل في مجال التاریخ . 


۹٤ 


وعلماء وعندهم رواية الحدیث والآثار والفقه والفتوی. ثم مضوا وخلف 
بعدهم طبقة آخری ثم طبقات بعد إلى زماننا هذا وقد فصلنا ذلك 
اه 


الطبقة لفظ في القرآن يدل على المرتبة أو المرحلة . والطبقة عند 
الواقدي وابن سعد لفظ يفيد الجیل من الناس ویصبح إحدى آقدم 
التقسیمات الزمنية في التأریخ الاسلامي. وهذه الطبقات تتیح التواصل 
بين الماضي والحاضر واضفاء البنية والمعنی على المواد المجمّعة. 
هيكلياًء تنبني طبقات ابن سعد. التي قوامها طبقات الواقدي على 
خطة تسرد أعلام الصحابة والتابعین تبعاً للسابقة في الاسلام. وتسرد 
آسماء خلاتفهم حتی حوالی العام ۲۳۰/ ۸44. وتضم كل ترجمة سيرةً 
تتمائل وأهمية الشخصية. ثم تنتقل الطبقات إلى کبریات حواضر 
الاسلام في الجزيرة العربية أوَّلاً فالعراق وما يليه شرقاً وأخيراً في 
الشام» وتعتمد في كل مدينة نفس مبدأ التقديم تبعاً للسابقة. وفي النهاية 
ثمة قسم نفيس جداً مختص بطبقات النساء . ولا بد في مثل هذا الترتيب 
من وقوع التكرار لأن نفراً غير قليل من الصحابة وعائلاتهم يظهرون في 
القسم الخاص بالطبقات وفي القسم الخاص بالحواضر. ولكن لِم هذه 
الازدواجية في التصنیف؟ ربما كان الأمر يتعلّق بنوع من نظرية رسولية 
في الحقيقة یتصرّف بمقتضاها صحابة النبي وأخلافهم تصرّف الكفلاء 
للإيمان الحقيقي في المدن التي استوطنوها. ومع انتشار هذه الطبقات 

في الزمان والمكان فقد باتت تشكل سلاسل شهود للحقيقة لا ترقى 
الشبهات إلى شهادتهم ويحملون يقينية الإيمان أيضاً إلى كبريات 
حواضر الامة . هنا یصف المؤمنون صفوفاً ونساژهم يصلين وراء‌هم . 


)۸ ابن سعد» طبقات» 3 ۰ ص ۰۲۷۸-۳۷۷ 


۹۵ 


ولکن هذه البنية تتماسك أيضاً بفضل الاهتمام الظاهر جداً برصد 

التغیّر» بين الماضي والحاضرء في الألفاظ والحوادث والعادات التي 
لقد كان الرجلان يتقاولان بالمدينة في أوّل الزمان فيقول أحدهما لصاحبه 
لأنت أفلس من القاضي فصار القضاة اليوم ولاة وجبابرة وملوكاً أصحاب 
غلات وتجارات امال 


يرتبط الماضي بالحاضر على آنحاء عدة توحي بأهميته المستمرة. 
من ذلك أن مواقع حوادث الماضي الجاسم تحدّد فیما نظن لمنفعة 
الحجاج أو العلماء: «وهي عن يسارك إذ تدخل مکة» أو «وهو الآن 
مقبرة» أو «وهو الیوم خراب». وثمة اهتمام واضح بثبات بعض التقالید 
أو الطقوس: «فهن [نساء الأنصار] إلى الیوم إذا مات المیت من 
الانصار بدأ النساء فبکین على حمزة ثم بکین على میتهن». «وکذلك 
تصنع الائمة عندنا بالمدینة». «ثم جری ذلك من فعل الناس في حمل 
جنائزهم والصلاة علیها في ذلك الموضع إلى اليوم». 

آما محاولة تقصّي آخبار آبناءه صحابة النبي المقيمين في مختلف 
المدن فتکمن وراء‌ها شواغل دينية وأخرى من علم الأنساب. والالفاظ 
الحجازية تقرن بمرادفات أحدث عهداً لكي یفهمها القراء العراقيون» 
في الارجح. الذين لا يألفون الاولی. على هذا النحو وسواه شدّد 
الواقدي وابن سعد على أهمية التقاليد الباقية. غير أن هذه الحساسية 
حيال الديمومة هي التي تجعل الواقدي» وبنسبة أقل ابن سعد» 
فؤرخين قا ضور مخف لأنها شکنهما من کف المفارقات 


(4:( أبن سعد» طبقات ج ۵ ص ۰۲۸۰ 


۹۹ 


الزمنية أو الاعراب عن الشك! ۳ . 

ولا بد من التمییز بين الشریکین في هذا الثنائي متی التفتنا إلى 
تفحص منهجهما النقدي. فمن الواضح أن الواقدي هو الشريك 
الأعلى مكانة. كان ابن سعد» المعروف بكاتب الواقدي» الرجل الذي 
دبج المواد التي جمعها معلمه ثم وسّعها. غير أن التقسيم إلى طبقات 
والروح النقدي الاستقصائي الذي يشيع في طبقات ابن سعد إنما يعود 
أصلاً إلى الواقدي”'”2. ونحن نعرف الكثير عن حياته بفضل شذرات 


(۵۰) عن مواقع الأحداث» انظر مثلاً ابن سعد. طبقات» ج ۰۱ ص 44؛ ج ۰۲ 
ص ۱۵۷ ج ۰۳ ص ۰۲۹۱۲ ٠06؛‏ ج لاء ص ۳۹۷ الطبري» تاریخ» ج ۰۲ 
ص ۱5۷. عن استمرار العادات والاعراف انظر مثلا» الواقدي» المغازي» 
ص ۰1۵ ۰۲۰۷ ۰۳۱۲ ۰۱۰۳۲ ۱۱:۳۳ ابن سعدء طبقات» ج ۰۱ 
ص ۰۲۹ ۲۵۷؛ ج ۲ ص ٤٤؛‏ ج ۰8 ص ۳۲۲. وتقصي أثر آبناء الصحابة 
في مختلف المدن یظهر في کل سيرة تقريباً ولا سيما في الاجزاء ۳ وما يليها 
من طبقات ابن سعد. وتوجد وفرة من المرادفات اللغوية في طبقات 
ابن سعد وكثيراً ما تسبقها عبارة يعنى. عن كشف المفارقات الزمنية انظر 
الطبقات؛ ج ۰۲ ص 79 وا۱۰. عن الشك انظر الطبقات» ج 37 
ض 11 ا تد «وفي كل [أي في كل خبر] رواية» واللّه آعلم». 
ولكن قلّما يوضع الواقدي موضع شك. 

(۵۱) أنا لا أقصد الحط من إنجاز ابن سعد: انظرء مثلاًء الإشارات التالية إلى 
نشاطه النقدي في الطبقات ج ۰۱ ص ۱۱۷ (مصححاً موقعاً من المواقع)ء 
ج ۰۲ ص ۲۱ و۲۸۷ (محققاً احد التواریخ)» ج ۰۲ ص ۳۱۰-۳۰۹ (مثبتاً 
حجة باسناد وافر)؛ ج ۰۳ ص ۲۰۱ (حب الاستطلاع الجغرافی)؛ ج ۳ 
ص ۰4۵4 ۵۷۷ ج »٤‏ ص 4۷ (انتقاد النساخ)؛ ج ۰۳ ص 8۱۲؛ ج ۰4 
ص ۳۷۱ (البحث في الأنساب). ج ۰۳ ص ٩۰۳‏ وج۰۸ ص ۰۳۲۰ ۳۳۹ 
(تصحیح معلومات الواقدي - وهي حالات نادرة). وثمة مقدمة مفيدة 
ل طبقات ابن سعد بقلم إحسان عباس في طبعة دار صادر؛ بیروت» ج ۰۱ 
ص ۱۷-۵. وقد جمع ابن سعد جملة وافرة من المعلومات بصورة مستقلة 
عن الواقدي. غير أن منهجه النقدي لا يمثّل تقدماً على منهج معلمه. 


۹۷ 


كبيرة من السيرة الذاتية. ولکن الأهم من هذا [نما هي الاشارات 
العديدة إلى الواقدي مستجویاً الرواة» متحققاً بنفسه» مجيباً عن أسئلة 
ابن سعد» رسا الأخبار الضعيفة بحزم » مصححاً التفاصیل» مراجعاً 
السجلات والمدوّنات المحفوظة» معلقاً التواريخ المضبوطة 
بالحوادث» منقّياً التاريخ من الأوهام الشعبية أو من تصحيف النساخ» 
ومبعذا نفسه صراحة عن عمل ابن إسحق. هذه الصورة لمؤرخ في 

۲ 4 ت و ۳ 5 ۳ 
«مختبره» أشد حيويّة وأکمل سيرةً من صورة أي مرخ إسلامي آخرء 
لربما باستثناء ابن خلدون. فالواقدي خبیر في التاریخ ولا يسمح لقارثه 
أن 7 4 
ل ینسی د ۰ 

يمثّل عمل الواقدي» بمعنی ماء تراجعاً عن آفاق ابن إسحق 
الال فالمشهد التاريخي ما قبل الإسلامي الذي عني به الأخير 
اطرح» ومثله اطرحت نزعة ابن إسحق لتسليط الأضواء على المقدّس 
والعجائبي أو حتى المستغرب فى حياة محمد. ففى مغازي الواقدي 
يبدو محمد قائداً سياسياً وعسكرياً في المحل الاوّل ونبياً مشرّعاً في 
المحل الثاني . ولكن الواقدي إذ فعل ذلك فقد آعان على دفع التأريخ 
باتجاه الدقة الواقعية والاختصاص داخل موضوع واحد» وهو محمد 


(۵۲) لن نذکر هنا إلا إشارات جزئية لأن الاحالات الاخری قد وردت في 
الحواشي السابقة. عن استنطاق الرواة انظر مثلاً الواقدي» مغازي» 
ص ؟ ۱۳۵-۳ الطبري؛ تاریخ» a‏ ص ۰۱۲۸۳ ۱۸۱۲ وج ۰ 
ص ۰۲۳۹۷ عن المحاورات مع ابن سعد» انظر طبقات» ج ۰۱ ص ۱۹۱؟ 
ج ۰۲ ص 10ج ۲ ص ٩۱۷‏ ج م ص ۲۲۱. عسن السرجسوع [لسی 
المحفوظات انظر مثلاء مغازي. ص ۱۰۳۲ والطبقات ج ۰۱ ص ۲۹۰ 
وأيضاً مغازي» ص ۰8۱ oV‏ عن اعتماده على الكتابة. عن تصحیح خطأ 
انظر الحاشية ۵۳. 


۹۸ 


وأمته. ربما كانت هذه النظرة إلى التاریخ أقل عظمة من نظرة 
ابن اسحق. ولکنها أيضاً نظرة آدق واضبط وأيسر تطبيقاً عملياًء 
وأنفع» فیما كان یأمل الواقدي» لاستعمال العدد المتکاثر من کتاب 
الدولة ولفقهاء والعلماء في آوائل خلافة العباسیین . فالتاریخ المدون 
قد نُقّي من مکوناته الوهمية وجعل معيارياً ومُنح هيكلية مفهومة الع 
ورب في طبقات وجعل يمتد في سلسلة واحدة غير منقطعة من 
الشرعية والأعراف الاجتماعية المعرّزة بالإجماع. ويستعمل الواقدي 
الإسناد على مستويين: مفصّل وصريح للسجال» جماعي غير شخصي 
للحوادث الدنيوية . وقد تعرّض الواقدي» كابن إسحق» للانتقاد على 
تساهله في الإسناد من قبل المحدّثين المتخصّصين الذين أضحوا 
يميزون أنفسهم تمييزاً أحدَّ من ذي قبل عن زملائهم العلماء. كان 
الاختصاص الصارم قد بدأ يملا الأجواء. ومغازي الواقدي وطبقاته 
تحتفي بذكرى نبي وأمته معاً. والنتيجة هي رؤية التاريخ باعتباره سجلاً 
قابا للاستعمال السياسي بالمعنى الواسع . فمع الواقدي تمٌّ الفصل بين 
الحديث والتأرد بخ أو کاد(۳ 


(۵۳) يبدو أن 11070۷1027 (الحاشية 55 أعلاه) لم ينتبه ولا انتبه 160265 Marsden‏ 
(انظر آدناه) إلى المواضع العديدة في طبقات ابن سعد حيث لا يكتفي 
الواقدي بالإشارة إلى ابن إسحق بل يشكك في معطياته بانتظام. أما ابن سعد 
فهو يدرك بوضوح الخلاف بين الشیخین : انظر. مثلا» طبقات» ج ۳ 
ص ۰۵۲ ۰۵۳ ۰۱۱۸ ۰۱۷۰-۱۲۹ ۰۳۳۶ ۰۲4۵ ۰۳۸۲۰ ۰۳۹۱ ۰81۱۸ 
۹ ۸۷ ج ۰4 ص ۲۲۵. فالواقدي يسمي ابن إسحق بالاسم ويخطئه 
في عدة مواضع : انظر طبقات» ج ۰۳ ص ۰8۷۰ ۰۵۰۳ ۰۵8۵۵ لمكم 
4 ج 4 0 وربماج“ء ص 4٩۳‏ و۹۸٤.‏ عن آراء Marsden‏ 
5 فى الواقدي. انظر مقالته “The Chronology of the Maghazi - A‏ 
Textual Survey’, 25045 19, part 2 (1957), 245-80, and “Ibn Ishaq‏ — 


۹۹ 


التاریخ القبلي: علم الانساب 

يبدو أن العناية بالنّسب لم تزل شائعة عند العرب منذ آقدم 
العصور . فالأنساب تشکل جزءاً كبيراً من المنقوشات الصفائية التي 
ترقی إلى قرابة القرن الاوّل قبل المیلاد والتي عثر علیها في شمال 
الاردن. ومن أدل هذه المنقوشات على ذلك ما يلي : 


لهانئ بن ظنئيل بن أحلام بن منئيل بن شمق بن ربن بن حمية بن 


صب بن دهمل بن جميل بن طهرة بن ها ياسر بن بحيش بن 
(o) . .‏ 
- ۰ 


والأرجح أن هذه الأنساب كانت موضع اهتمام بالغ وكان الخالف 
يتوارثها بعناية عن السالف. وهي تنتمي إلى العالم نفسه الذي أنتج بعد 
مدة غير مديدة» نسباً كالذي نجده في مستهل إنجيل متى» كما أنها 


and al-Waqidi: The Dream of Atika and the Raid to Nakhla in =‏ 
Relation to The Charge of Plagiarism”, BSOAS 22 (1959) 41-51,‏ 
وكذلك مقدمته لطبعته للمغازي (London: Oxford University Press,‏ 
(1966 اللتان یقوّم الواقدي فيهما باعتباره مصدراً تاريخياً. إن انتقادات 
الواقدي لابن إسحق» على الرغم من الإشادة به في الطبري» تاریخ» ج ۰۳ 
ص ۰۲۵۱۲ إن تلك الانتقادات التي يوردها ۰11070۷112 تعبّر عن تطور 
مختلف جداً لنطاق التاريخ النبوي وقيمته وربما أيضاً لمختلف المواقع التي 
يحتلها المؤرخان داخل مجتمعيهما السياسيين. كان الواقدي أوثق ارتباطاً 
بالبرنامج العباسي من ابن إسحق. وتحتوي سيرة الواقدي القيمة» في تاريخ 
البغدادي ج ۰۳ ص ۰۲۱-۳ على رواية مثيرة للاهتمام (ج۳» ص ۷) عن 
استعمال الواقدي للإسناد وتفضيله الإسناد الجماعي لأن إيراد كل ناقل بمفرده 
مع روايته يطيل الكلام من دون حاجة. ولئن صح هذ الخبر فقد يكون واحداً 

من أوائل الإشارات إلى افتراق منهجي المؤرّخين والمحدثين. 
Winnett, Safaitic Inscriptions from Jordan (Toronto: (94)‏ ۷۰ ,۳۲ 
University of Toronto Press, 1957), p. 28, inscription no. 130.‏ 


۱۰۰ 


تردّدء ولا شك» صدی اهتمام قدیم جداً في الشرق الادنی. غير أن 
النسب لم يكن مجرّد اهتمام قبلي أو مجتمعي» لانه كان يمتد إلى 
الخیل موحياً بفروسية تداعیات الموضوع. والاولی» اجمالا» أن ینظر 
إلى النسب باعتباره مبداً تنظيمياً» أو أداة معرفية تروي التاریخ بترتیبه 
في بنية تشبه شجرة العائلة. ثانياً يبرز النسب الفحول من الناس 
والخیل» علماً بان من معاني الفحولة «نتاج النسل». وهکذا نجد أن 
النسب. بما هو مبدأ تنظيمي» لا یبتعد کثیرا عن الطبقات ما خلا 
أمرين وهما أن (۱) الطبقات تتعلق كلياً بالمسلمین والبشر بینما اللسب 
لا یختص بذلك و(۲) للطبقات بنية دينية وموضوعية من حيث السابقة 
والموطن بینما النسب غابة من أشجار العائلة المصفوفة تبعاً للقبیلة . 

ویعرض القرآن في الاية ۱۰۱ من سورة المومنون. الصورة التالية 
لأهوال یوم الحشر : 


فإذا نفخ في الصور فلا آنساب بینهم يومئظٍ ولا یتساء‌لون . 


قد لا یوجد صورة آبلغ من هذه لتطبع في آذهان جمهور العرب 
القبلي فكرة انحلال العلاقات الاجتماعية انحلالا تامَا. كان لتلك 
الانساب شأن خطیر في السياسة القبلية بحیث إن فقدان الاهتمام 
بالنسب كان يعني نهاية الحياة السياسية وکل تفاعل اجتماعي. هذه 
الصورة لتلاشيء كل روابط النسب وکل اهتمام بها تکمل غیرها من 
صور الیوم الآخر الذي (لا بيع فيه ولا خلال) المقصود بها الاعراب 
عن توقف کل الأنشطة. وسواء أكان محمد نفسه قد نهی عن الافراط 
في تحرّي النسب آم لاء ومن شأن سیرته أن توحي بنفوره من 
المفاخرة القبلية» فان علم الانساب لم يحتل موقعاً مريحاً داخل العلوم 
التاريخية في الاسلام. ولذلك آسباب منها أن هذا العلم لا معنی له 


۱۱ 


عند الموالي من غير العرب ولا في بيئةٍ حضرية باطراد. ومن أسباب 
ذلك أيضاً أن الارستقراطية القبلية العربية التي شکلت آهم آبطال 
النسب ورعاته» فقدت معظم نفوذها السياسي والعسكري في آوائل 
الخلافة العباسية. والواقع أنه في تلك الفترة بلغ علم الأنساب» من 
حيث هو من العلوم التاريخية» درجة رفيعة من التطور» حتی غدا كأنه 
توکید للهوية العربية في إمبراطورية تتزاید فیها القومیات تنوعاً. ومع 
ذلك فقد كان النبي عربياً من الأقحاح. وقد تمَّ التوصل إلى صيغة 
تسوية: لا بذ من الإلمام بشيء من النسب من أجل معرفة نسب محمد 
ومن أجل غايات الزواج والمواريث. ولكن أكبر كتب النسب ظهرت 
تحديداً عندما لم يعد للأرستقراطية العربية يد في حكم الإمبراطورية 
الإسلامية. وربما جاز للمتأمل أن يعتبر تلك الكتب بمثابة نقش على 
ضريح عرب الجاهلية والاسلام على حد سواء””** . 

أوّل تنظيم منهجي للنسب کان» في أرجح الظن من عمل فريق 
كلبي النسب كوفي الدار» مکوّن من أب وابن متحدّرين من عائلة 
أرستقراطية امتدت من الجاهلية إلى الإسلام. والابن» هشام بن محمد 
(توفي سنة ۲۰6 أو ۸۱۹/۲۰5 أو ۸۲۱) المعروف بابن الكلبي» هوء 


Ignaz Goldziher, Muslim Studies, ed. 5. عن تطور علم الانساب» انظر‎ )0( 
M. Stern (London: George Allen and Unwin, 1967), 1: 164-90; S. 
D. F. Goitein’s Introduction to his edition of Vol 5 of Baladhuri, 
Ansab al-Ashraf (Jerusalem University Press, 1936) 14-24; A.A. 
Duri, The Rise of Historical Writing, index, but especially pp. 146-7; 
Werner Caskel, Gamharat an-Nasab: des genealigische Werk des 
Hisham ibn Muhammad al-Kalbi (Leiden: Brill, 1966), Vol 1; M. J. 
Kister and M. Plessner, “Notes on Caskel’s Gamharat an-Nasab”, 
Oriens, 25-6 (1976), 48-68. 


1۰۲ 


فیما يبدو» الذي وضع على نحو مسهب ضعیف الترتیب کتلة المواد 
التي كان أخذها عن والده وشیوخه. ولا يُعرف الا القلیل عن حياة 
هشام الذي سرعان ما غدا المرجع الذي برجم إليه في آنساب العرب 
ویقتبس منه في المصادر . وقد مال علماء الحدیث إلى اطراحه واعتباره 
مجرّد صاحب نوادر أو أسوأ. ولا یبعد أن يكون لما رمي به من ميل 
إلى التشيّع يد في إهماله من قبل أصحاب مؤسسة الحديث السني 
الهائلة والمتزايدة الشأن. ولكن من الجائز أيضاً أن تكون الكوفة في 
أوائل خلافة بني العباس قد حافظت على تقاليد الفخر بالنسب العربي 
التي باتت تعد تافهة أو حتى تخريبية في نظر الدولة الجديدة ذات 
الطموحات الإسلامية الجامعة. لقد أضحت الكوفة معقل القضايا 
الخاسرة وفي طليعة تلك القضايا قضية التشيع لعلي وقضية النسب 
ل 

لم يول مؤرخو السيرة» من أمثال ابن إسحق معاصر ابن الكلبي 
الأب كبير اهتمام للأنساب. ويبدأ ابن إسحق سيرته بنسب محمد» 
مق بصروة واعية» في أرجح الظن؛ نسب المسيح في مستهل إنجيل 
متی . بعد هذا یتضاءل عدد الانساب الطويلة. امرأتان تحتلان مکانة 


مركزية في سيرة محمد حليمة مرضعة النبي وخدیجه زوجته الأولی 


(۵7) عن الكلبيين الأب وابنه. انظر 512. عن الحياة السياسية في الكوفة انظر: 
Martin Hinds, “Kufan Political Alignments and their Barkground‏ 
in the Mid-seventh Century A. ۲.۳, IMES 2 (1971), 346-367.‏ 
عن کون الكوفة داراً للأرسقراطية القبلية العربية» انظر مثلاً ابن سعد» 
طبقات» ج ۰7 ص ۵ وما يليها. وثمة الكثير عن الحياة الدينية والأدبية في 
الكوفة في كتاب يوسف خليف» حياة الشعر في الكوفة إلى نهاية القرن 
الثاني للهجرة (القاهرة: دار الكاتب العربي» .)١958‏ 


۱۳ 


استحقتا نسباً مستفيضاً. ولکن سلسلة النسب الطويلة لا ترد الا نادراً 
والاً متى انتقي الفرد وأفرد بتكريم خاص. آما عند الواقدي» فالنسب 
لیس من الاهتمامات الجوهرية ولا ترد الانساب الطويلة في الغالب الا 
مقرونة بقوائم أسماء المشارکین في الحوادث الجسام. ومع ذلك فنحن 
نعرف من مصادرنا أن خبراء النسب» وکثیر منهم كوفيون» آبقوا على 
هذا التقلید حتی العهد العباسي . وخیر دلیل على الموقف الذي كان 
على نسابة کهشام ابن الكلبي أن یواجهه هو ذاك الذي نجده في 
ملاحظات عالم الحدیث الکبیر آحمد ابن حنبل المستهزئة : 


هشام بن محمد بن السائب ئب الكليي من يحدّث عنه؟ إنما هو صاحب 


نسب وسمر» ما ظننت أن أحداً يحدّث ° , 


وقد اقتبس مؤرخون آخرون للسيرة من هشام اقتباسات متفاوتة 
الطول في موضوع النسب؛ ول سا الصئلة المكيرة للجدل بيرج معد بخ 
عدنان واسماعیل» جدّي العرب الأكبرين. ولكن بعد تفصيل سياقات 
ال لاله يو هديق الخد نت :انق سحل مها 


ولم أرَ بینهم [علماء النسب] اختلافاً أن معداً من ولد قيذر بن إسماعيل» 
وهذا الاختلاف في نسبته يدل على أنه لم يُحفظ وانما أعد فلك من أهل 
الكتاب وترجموه لهم فاختلفوا فيه ولو صم ذلك لكان رسول الله صلّى 
الله عليه وسلّم أعلم الناس به. فالأمر عندنا على الانتهاء إلى معد بن 
عدنان ثم الإمساك عما وراء ذلك إلى إسماعيل بن إبراهيه”*” . 


كانت أمثال هذه التعلیقات. بالطبع» انتقاداً مقنّعا لنوع الأخبار التي 


11 البغدادي » تاريخ ج 1€ ص‎ (oV) 
. ٥۸-0۷ ابن سعد » طبقات» ج ۱ ص‎ (0۸) 


1۰€ 


كان ابن الكلبي یتعامل بها ولتعلقها بمأئورات غير (سلامية مشكوك في 
صحتها. وتظهر هذه التعليقات أن علماء السيرة والحديث كانوا 
مصمّمين على حصر وتحديد العناصر الفولكلورية التي قد تتسرب إلى 
داخل بحثهم المتخصص في التأريخ المقدس. 

يخبرنا ابن الكلبي أن والده علّمهء وهو بعد فتى» نسب النبي. 
وقد روى الكثير عن أبيه» ولا سيّما في تاريخ الأنبياء وعاديات 
الجاهلية الأولى وأنسابها. ولكنه تعلّم الكثير على نفسه: 


ا کنت آستخرج أخبار العرب وأنساب آل نصر بن ربيعة ومبالغ أعمار 
من عمل منهم لآل کسری وتأريخ سنيهم من یم الحيرة وفیها ملکهم 
)29 - 


وأمورهم كلها . 


ونعلم من الإشارات التي يوردها ابن سعد أنه كان لابن الكلبي 
شبكة واسعة من الرواة بين القبائل العربية الممثلة فى الكوفة. ونجد 
فى الاشارات التى يوردها الطبري أن ابن الكلبى نقل أخباراً تاريخية 
كثيرة عن أبي مخنف الكوفي وزميله المؤرخ عوانة بن الحكم الكلبي. 
وعندما ينشر هذا النشاط الأدبى أمامنا نكتشف حب استطلاع شمل 
التاريخ الجاهلي والإسلامي وعاديات التوراة والفرس. ولکننا نلمس 
اهتماما واا بالأنساب والأوائل» والحقب والأعمار والوفيات 
وسني الملك وسوی ذلك من المعالم التاريخية. فمن هذا الحقل 
اقتبس المؤرخون اللاحقون بكثرة ورَوَوًا عن هشام وفي هذا الحقل 
اکسب ابن الکلبی شهرته الواسعة والمهروزة فى ني 
(69) الطبري» تاريخ ؛ ج ۰۱ ص ۰۷۷۰ عن تحصيل هشام العلمي في صباه. انظر 

ابن سعد طبقات ‏ ج :2.3 ص 060., 
() عن الرواة من القبائل انظر اين سعد» طبقات» ج ۰۱ ص ۰۳۰۰ ۰۳۰۱ = 


۱۰۵ 


وجمهرة النسب آهم آعمال هشام وان كان عملاً ناقصاً. والجمهرة 
قائمة بأسماء القبائل العربية تبدأ بقريش ثم تمضي لتفصّل آنساب 
القبائل الکبری والعشاثر والبطون» وتشفع ذلك بسيرة موجزة 
للشخصیات البارزة. والعمل یفتقر إلى الدلالة المقدسة أو حتی إلى 
الأهمية الادبية التي لاعمال ابن إسحق أو الواقدي. كما أنه لیس 
بالعمل الذي يقتصر تأليفه على مؤلف واحد إذ إنه يشتمل على شروح 
وتعليقات وإضافات وضعتها أيد عديدة. وهو لا يحتوي إلا على 
القليل من التأملات المنهجية» وبعض الملاحظات المتشككة 
المقتضبة» وبعض تصحيحات الأسماء وبعض التعليقات على صحة 
نسبة الأشعار المذكورة فيه وبعض الاعترافات بالجهل . كانت الغاية 
منه أن يكون عملاً مرجعياً ولئن اعتبرنا كتاب أنساب الخيل للمؤلف 
نفسه دليلاً وقرينة فمن الجائز أن يكون ابن الكلبي قد وضع ما يشبه 
الفهرس في نهاية الكتاب لتسهيل مراجعته"". 


TET ۰۳۶۲ ۰۳۸۰ ۰۳۳ ۰۳۳۳ ۰۳۲۵ ۰۳۰۱۹ —‏ أما فى التاريخ التالى لفترة 
۰ م ۳۹ ۰ 3 ۳۹ 5 ١ »| ٠‏ 0 ۰ 

محمد فلا يعد هشام في آعمال الطبري آکثر من مجرد ناقل لابي مخنف 
وعوانة . وتذکر الکوفة کثیرا ویحکی عنها: انظر مثلا الطبري» تاريخ ج أ 
ص ۳۸۰۵ وج۲ ص ه48 . عن اهتمام هشام «بالأوائل» انظر کتابه» 
الجمهرة. ص ۰۱۳۵ ۰۱۸۲ ۰۳۱۲ ۰۳۸۱ ۰4۸84 ۰871۸ ۰۵8۱۳ والطبري» 
تاريخ › 3 ۱ ص ۰۲۰۶ ۰۳۲۲۱ ۳۷. وئمة دفاع ج خد العهد. 
ولکنه لربما مفرط فى الثنای عن هشام باعتباره مصدرا موئوقا من مصادر 
التاري يخ ماقبل الاسلام في Irfan Shahid, Byzantium and the Arabs in‏ 
the Fourth Century (Wastington: Dumbarton Oaks Research‏ 
Library and Collection, 1984), pp. 349-366.‏ 

(۱) عن بعض الأمثلة من تعلیقات هشام» انظر جمهرة» ص ۰۱٩۹‏ ۲۲ (تصحیح 
الأسماء)» ص ۲۰ (تأصيل الألفاظ)» ص ۳۲۰ (نقد صحة بيت من الشعر 
وانظر أيضاً الطبري» تاریخ» ج ۱: ص ۰6۷۵۱ ص ۳4۰ (تعبير نادر عن 


۱۹ 


ومع ذلك فهو عمل كان له» في آرجح الظنء وقعٌ لا بستهان به 
على عصره والعصور اللاحقة. ونحن نحصل فكرة عن هذا الوقع من 
الطريقة التي يعتمدها الكتاب في توثيق انتشار القبائل العربية في الشرق 
الاوسط وتحولها من جماعات عربية إلى أحزاب سياسية إمبراطورية . 
لم يكن ابن الكلبي إذاً يقوم بتمرين في إعادة تركيب معلومات أثرية بل 
گان يسفق على كل صفحة تقریباً آن نبین أبن حلت هذه الفبيلة أو 
العشيرة أو هذا البطن وأن یدفق في تاريخ أعيان القبائل. ولكي ينظمَ 
هذا النسب الحيّ استعمل هشام مجموعة من الألفاظ التي أصبحت 
مصطلح هذا العلم . فاللفظ دَرَْ مثلآء يستعمل للدلالة على أن رجلا 
ما من بيت ما مات ولم يعقب؛ كما أن عبارة وإليه البيت والعدد تعني 
أن عشيرة معيّنة هي الآن أبرز العشائر وأكثرها عدداً داخل جماعتها 
القبلية. أما سوى هذه من المصطلحات فهي موضع خلاف أكبر» ومن 
ذلك مغلا الثلائي: شریف وران وسیّد(۳. فهل دل على سان 
خلقية أم هي تدل أيضاً على الزعامة السیاسیة؟ وهي. أياً ما كان الأمر» 
تدل على الطبقات الارستقراطية في الامبراطورية. القضاة والولاةء 
والقادة العسکریون وأعيان القبائل الذین یمد نسبهم. صالحاً كان أم 
طالحاء ليرقى إلى أيام الجاهلية . ثمة لس بطولي أو ربما جاهلي في 


= الشك)» ص ۰8۷۳-۷۲ ۸۸ (نقد الشرقى ابن القطامي. وهو نسابة 
آخر) . 1 

() ثمة مناقشة وجیز ة جدا لهذه المسألة المهمة فى Caskel, Gamkharat anı-‏ 
7 ۰۷۵5۵8 إن من شأن دراسة هذه الألفاظ دراسة استقصائية أن تلقي 
الاضواء على تکوّن آوائل النخب الاسلامية. وفي ما يلي |حالات بارزة 
الدلالة: جمهرق ص ۰۱۲۲ ۰۳۲۸ ۰۲۷۱۸ ۰۵۵1 ۵۱۱ (شریف)؛ ۰۱۷۵ 
۳ (رأس)؛ ۱۹6 الحاشية رقم ۱ و۱۹۹ (سید). 


۱۷ 


نسیج «جمهرة» ابن الكلبي» لانه لا يعد حرياً بالذکر فيه الا القلة 
البارزون من أية عشيرة ولا یکرم بالشعر سواهم. ولا بدَّ لنا من أن 
نقابل هذا بالنزعة الجماعية في تواریخ الواقدي وابن سعدء إذا آردنا أن 
نفهم الجاذبية العروبية لکتاب ابن الكلبي والارتیاب الذي شاب النظرة 
إليه في الدواثر الاسلامية الأوسع . 

وان الناظر في ما آنجزه هشام لیزداد استبصاراً إذا ما تفص 
الاقتباسات العديدة التي یقتبسها منه الطبري في تاريخه الكوني . هنا 
تظهر بتمامها سعة اهتمامات هشام التاريخية وتبدو مترامية ما بين آدم 
والعباسيين. فهو المرجع في كتلة كبيرة من الأخبار عن الأوائل ريما 
جاز تسمية الكثير منها بأساطير الأصول الأولى. وتحتوي هذه الأخبار 
على أوائل من أمثال أوّل ملك للفرس» وأوّل ملك فرض الضرائب أو 
ضرب النقودء أوّل طبيب أو فلکي. أوّل رجل شاب ثم صلع. أوّل 
من أكرم الضيف وما إلى ذلك. فضلاً عن أصل الوحوش وأشباه هذا 
من قصص الأصول الاولی"۳*. هنا أيضاً نجد ابن الكلبي نسّابة لا 
للعرب فحسب بل ولغيرهم من الأمم ولا سيما الفرس. ولكن قلَّة 
خبرته في هذا المجال تنكشف تحت مجهر الطبري الذي كثيراً ما 
يؤاخذه على عدم الالتفات إلى أهل العلم في هذا الحقل”؟"". 
والطبري يهمل ابن الكلبي» مثلما آهمله ابن سعد من قبله» عندما 
يصل إلى تاريخ النبي ثم لا يعود إلى الاستعانة به في ما يتعلق بصدر 
الإسلام الا من حيث هو راوية عن أبي مخنف وعوانة. 

ويروي الطبري» على ذمة الواقدي» قصة عن هشام من شأنها وان 


(۳) عن المراجع انظر الحاشية ۰1۰ أعلاه. 
)14( الطبري: تاريخ » ج ۰۱ ص ۱٥٣۵-۱۵٤‏ . 


۱۰۸ 


كانت غير صحيحة أن تکشف شيئاً من صورته بين معاصریه وبين 
العلماء الذين جاژوا بعده. فقد كان هشام فيما يبدو» رجلا فقيرا 
يسير بين الناس بأسمال بالية. وذات يوم رآه الراوي يركب جواداً 
مطهما وعليه حلة نفيسة. فلما سئل عن هذا التغيير طلب هشام من 
الراوي أن یکتم ما يسرٌ إليه به ثم خبّره كيف دعي للمثول أمام الخليفة 
المهدي الذي أطلعه على رسالة فيها من رقيع الشتم للعباسيين ما أعجز 
ابن الكلبي عن متابعة القراءة لولا أن حمله الخليفة على ذلك. وإذ 
سأل من كاتب الرسالة قيل له إنه صاحب الأندلس. فاشتعل غضب 
هشام وشرع في سب صاحب الأندلس وأسلافه بما سرّ الخليفة. ثم 
دعا المهدي بكاتب فأملى ابن الكلبي عليه كتاباً في المطاعن على 
الاموي راق الخليفة كثيرًء فألحقه بكتاب الردٌ وأرسله بالبريد السريع 
إلى الأندلس» وأمر لابن الكلبي بجائزة سنيّة تعبيراً عن امتنانه"*. 

۱ كان هشام بن الكلبي رجلاً واسع المعرفة» وكان روح معرفته أكثر 
تعلقا بالماضي الجاهلي منه بالحاضر الاسلامي. وکان علمه من النوع 
الذي سرعان ما تجاوزته الحوادث وتغیرات الأمزجة والنماذج وکان 
اختصاصه بعلم الانساب أوثق صلة بالعنجهية الاجتماعية وعرضة لأن 
یستخدم بسهولة للسباب والشتم. وفیما كانت العلوم الاسلامية على 
آنواعها تشحذ آدواتها المنهجية وتحدّد حقولها فالارجح أن نشاط 
ابن الكلبي قد بدا حينها بمثابة مفارقة تاريخية خطرة ومضطربة. وکان 
لا بدّ لهذا الاختصاص من أن يعيد هيكلة موضوعه ومنهجه قبل أن 
يتعايش مع هذه العلوم الناشئة ويتعاون معها. وقد أنجزت هذه المهمة 
على أيدي جيل جديد من النسّابين. 


(10) الطبري » تاريخ » ج ۰۳ ص 58 6. 


۰۹ 


تكملة التاریخ القبلي: إعادة صياغة علم الانساب 

كان المؤرّج ابن عمرو السدوسي (توفي سنة ۸۱۱/۱۹۵) معاصراً 
لهشام وأكبر منه سنا بقلیل . وهوء على ما یقوله محقق کتابه الحدیث» 
مولف آقدم عمل في النسب وصل إلينا وعنوانه کتاب حذف من نسب 
قريش . وهذا بالفعل کتاب موجز في حوالی خمس وتسعین صفحة» 
ولکنه موضوع تبعاً لتصور وروح مختلفین تماماً لکتاب ابن الكلبي . 
وهذا الروح یستعلن في الجملة الافتتاحية للکتاب : 


هذا کتاب حذف من النسب ولو كتبثٌ کتاب استثصال لشغلتني سيرة 

النبي صلّی اللّه عليه وسلّم وسيرة بني العباس دهرا۳۳. 

هذا نسب تمّ تصوّره وصوغه في هيكلية تشبه نسب هشام شبهاً 
خارجياً ولكن مضمونه ودافعه الإيدلولوجي جديدان. وإن وصفه 
بالعمل الدعاوي للعباسيين لا يجانب الصواب تماماء. غير أنه لا يفي 
بحق دلالة الكتاب في نطاق علم أنساب أعيد تشكيله لخدمة عهد 
جديد. هذا العهد الجدید. عهد الدعوة المبارکة. يعلن قدوم حكم 
آل النبي» وهو حكم نبوقراطي [والنسبة إلى النبي] تستطيع الجماعة 
التقية فيه مرة أخرى أن تدم ولاءها الشرعي لحاكم «مبارك». غدت 
قريش تحتل الصدارة» ولكنها قريش منقسمة أخلاقياً إلى معسکرین : 
العباسيون الفضلاء الذين أبلوا خير بلاء في نصرة النبي» والأمويون 
الخطاة الذين كانت مناياهم القتل”"'2. والمواجهة هذه قرآنية من حيث 
غائيتها اللاهوتية» تضع الخير في مقابل الشرء وتبتعد كثيراً عن أيام 


(17) المؤرّجء حذف» ص !۲. 
)1۷( المورج» حذف ص ۰۷ ۳ ۳ 
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الجاهلية الملحمية . كان النسب یطوی تحت جناح جدید» وهي عملية 
أَدّت إلى إغناء هذا النوع الأدبي بتکثیف سجالیته التأريخية» ولا سیما 
عندما راحت الأحزاب الأخرى تعنی فيه وكذلك الافراد. 

والكتاب» في الأساس» مصنف مختص بتفصیل هيكلية قریش 
ومرتّب تبعاً لنوع من التراتبية المقدسة یحتل فیها بيت العباس القبة 
السياسية والدينية من هذه الهيكلية. وهو لذلك یشکل نموذجا تمثیلیا 
لکمية ضخمة من الأدبيات التي آنتجتها الدولة العباسية لتسویغ الدور 
التاريخي الملتبس الذي قام به العباس . ولکن الکتاب یسعی أيضاً إلى 
نشر نظام إجماعي للتبّت يشدّد على دور الفقهاء والزمٌاد ۰۳ بعبارة 
آخری لم تكن هذه النخبة التقية العالمة الجديدة مجرّد زخرف في 
شجرة النسب؛ بل نها آداة تحدید الحقيقة الأخلاقية والتاريخية . ولم 
تكن الغاية من هذا النوع من النسب إذاً غاية مرجعية في المحل الأوّل 
كما كانت الحال عند ابن الكلبي. بل هي مبرمجة بنظرة إلى التاریخ 
تستهدف تسلیط الاضواء على وصول الأسرة «المبارکة» التي من 
خلالها ينبغي إعادة تعریف وتوجیه القيم والأعراف الاجتماعية. 

من هنا فان هذا النسب تاريخي في تصمیمه آکثر من نسب 
ابن الكلبي لأنهء تحدیدا أميل إلى السجال : 


وقام ابنه عبد الملك بن مروان فقتل ابن الزبير ثم ولي الخلافة هو وولده 
فلم تزل لهم حتى أخرجها اللّه من أيديهم بهذه الدعوة المباركة. . . ثم 
قام مروان بن محمد بن مروان فطالت فتنته ثم أخرجها الله من يده إلى 
لیا )39 
بني العباس " "'. 


(18) انظر مثلأء حذف» ص ۰۵۱ ومواضع متفرفة عن الفقهاء والعباد. 
(19) حذف» ص ۳۳. 


وتُشفع المداخل في معظمهاء بسیر قصيرة وکثیر من الشعرء 
بحيث يكتسب العمل بعداً تاريخياً وأدبياً» لا يختلف كثيراً عن نوع 
الطبقات الذي عرف عند جيل لاحق من المؤرخين. ويُستشهد بالقرآن 
والحديث النبوي حيث تكون لهما علاقة بالحوادث أو الأفراد. ويعلّق 
المؤلف بين الحين والحين بعض الحواشي اللغوية. ولكنه معني جداً 
بأن يبرز من مات مسلماً ومن مات كافراًء مدرجاً الجماعة في سجل 
أخلاقي ينسجم مع نية المؤلف في إعادة تشكيل علم النسب على هيئة 
تراتبية التقوی" ۲ . 

كتاب المؤرّج في النسب إنما هو نسب غايته إجلال السلف 
الصالح وليس نسب الفخر بماض عربي بطولي. وهو يسعى إلى إعادة 
توجيه التوقير عند الجماعة وإعادة تجميع «الغابة» العربية حول 
«الشجرة» العباسية» وإقامة تراتبية البرٌ والتقوى» بما يحول النسب إلى 
علم رديف للتاريخ المقدس. وفي هذا الاتجاه نفسه تابع فريق مكوّن 
من فقيهين من آل الزبير» وهما الزبير بن بكار وعمه مصعب 
مساعيهما في مجال النسب . 

مصعب. العم (توفي سنة ۸۵۱/۲۳) والزبیر» ابن أخيه (توفي 
سنة ۸۷۰/۲۵۲) هما ولیدا تراث أدبي زبيري من القرن الأوّل للهجرة 
ناقشناه على الایجاز آنفا۲. وهذا التراث» بدوره. كان ولید سلالة 
حاکمة آئر زعیمها عبد اللّه بن الزبیر خليفة لمدة بضع سنوات في 
آواخر ذلك القرن. وسرعان ما فقد الزبیریون السلطة ولکن بعد أن 


(۷۰) من الأمثلة الساطعة على ذلك کتاب حذف» ص ۳۵: «کان لأبي أحيحة 
عشرة بنین . . . خمسة قتلوا کفارأ وخمسة قتلوا مسلمین». 
(۷۱) انظر أعلاهء الحاشية ۸ والحاشية ۲۵. 
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مرا فريقاً من الفقهاء لنصرة دعواهم بأنهم رواد إسلام أصلي في نقائه 
ومركّز على إجلال صحابة محمد. وخلافاً للعلويين الذين كثيراً ما 
اروا على الأمويين والعباسيين كان آل الزبير مهادنین» يعملون على 
توجيه قدراتهم في اتجاه العلوم الدينية والأدب. وقد برز منهم على مر 
السئين شعراء وفقهاء وقضاة وزهّاد حفظ ذكرهم في صورة خاصة في 
كتاب نسب الزبير بن بكار. 

ركز الزبير وعمه اهتمامهماء كالمؤرّج» على قريش. وخلافاً 
للمؤرّج» كانا بالطبع من قريش ومتحدّرين من الزبير بن العوام ابن عمة 
محمد. وهو الذي صار يعرف لاحقا بحواري رسول الله. كان القرن 
الأوّل من خلافة بني العياس» وهو القرن الذي عاش فيه هذان 
الرجلان وعملاء قرن التجارب الإيديولوجية. ذلك أن العباسيين 
الأوائل بعدما اطرحوا ما كانوا عليه من تطرف یوم كانوا ثواراء 
تأرجحوا تأرجح رقاص الساعة بين عدّة مواقف سياسية. وكان الخلفاء 
أثناء تحرّیهم كل خيار (كالخيار العباسي الضیق. مثلاء أو العلوي» أو 
حتى الأموي) يشجعون العلماء على استكشاف جذور هذه القواعد 
المتضاربة للسلطة السياسية. وكانت الأنساب مؤاتية على نحو خاص 
لمثیل هذا الاستكشاف لأنها تبیّن الشواهد على إسهامات هذه الأسر 
الحاكمة في التاريخ الإسلامي. وقد سلّط النسابتان الزبیریان 
ولا سيما الزبير بن بكارء الأضواء على دور أسرتهما أثناء إعادة بناء 
بيوتات أشراف قريش . 

استفاد مصعب من سلسلة طويلة من النشّابین الذين سبقوه والذين 
ذكرهم بالاسم'”". وإجماع هؤلاء النسّابة يعد في نظر مصعب» كما 


(۷۷) مصعب» نسب قریش» اصن ۰۲۰۱ ۲۰۳ ۰۲۹۲ ۰۲۷۳ 
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في نظر الواقدي» أساس (ثبات الحقيقة: «وأجمع أهل النسب لا 
اختلاف بينهم”"". ولکن النسب بدأ ينمو لیصبح في الوافع» 
كالرواية» تاريخاً للجماعة الاسلامية الأولی على صورة النسب مع 
ضبط الوقائع عند الاقتضاء حتى عصر الكاتب. يترسّم تاريخ كل 
«بيت» من قريش من خلال سِيّرِ» تطول أو تقصر. لإفراده البارزين. 
ویستمان بالشمر علی سبیل التمثیل ناد الثییت وان کان مصعب ت 
أحياناً في صحة بعضه. غير أن الأهم من ذلك هو المسعی المبذول 
لتكريس كبار الصحابة والارتفاع بهم فوق مستوى سياسة الأحزاب 
والسجالات : 


وذکر آبو هريرة أن رسول اللّه صلّی الله عليه وسلّم كان على صخرة 
بحراء فتحرکت فقال رسول الله صلی الله عليه وسلم : اهدئي» فما 
عليك الا نبي أو صدیق أو شهید قال أبو هريرة: كان علیها رسول اللّه 
صلّی اللّه عليه وسلّم وأبو بكر وعمر وعثمان وعلي وطلحة والزبير”*" . 


آما الزبیر بن بكار فیبدو أنه قد وسّع كثيراً المواد التي آخذها عن 
عمه مصعب في اتجاه ما لم يعد أحد معاصريه على الأقل يعتبره كتاب 
تسب بالیعنی الدقیق بل کتاپ أحبار*" . كان الزبير بن بكار عالماً 
بأتم معاني الكلمة في عصره ودا فة وخبيرا ف الشعر واللغة. وقد 
بدت هم الاهتماساتت فى عمل ذى امه من تيت مر کات 
مختارات . LG ES‏ یم 


تة يتسلى بها. یحتل آل الزبیر 


۳ 


الأدبية تسدنا لا لأية غاية أو قيمة 


.٤ مصعب » نسب قريش » ص‎ (VT) 
۰۱۰ مصعب » نسب قريش ۰ ص‎ (۷€) 
البغدادي» تاريخ » ج ۰۸ ص ۱۹ ؟.‎ (V0) 
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الصدارة وتروی الاشعار المطوّلة في مدح الزبیریین . ویهتم الزبیر وعمه 
اهتماماً خاصاً بسلسلة الأمهات» فیسمیان أمهات الأمهات على مدی 
عدة اجیال ولا سیما آمهات آسرتیهما: وکأنما یفعلان ذلك تکریماً 
إضافياً لاصلهما العربي القرشي العریق. وإذ يشاهد المرء تعاقب 
الزبیریین الواحد تلو الآخر یشعر بأنه آمام حشد من آبطال الروح: 
نبلای أسخياء» شجعان» أتقياء» زهاد علماء بلغاء یملاون طیف 
الفضائل الاسلامية كله. آما شرفهم فلا قبل لأحد بمنازعتهم فيه. في 
نسب الزبیر تبدو الروایات أكثر امتلاء ونبضاً بالحياة من تلك التي 
نجدها في نسب مصعب. فحیث يُعنى مصعب أولاً بسرد قوائم الآباء 
والبنین» يبعث الزبير الحياة في الحوادث والشخصيات بما يورده من 
آشعار وحكم ونوادر. وهو أقل خشوعاًء إلى حدّ ما حيال السلف. 
والكثير من روايات الزبير تضيء محاسن الخلق وتطل على القارئ 
بنبرة تعليمية : 


وكان عبد الواحد [بن حمزة بن عبد اللّه بن الزبير] شرس الخلق وكان 
يقول: لي رأيان أحدهما أنسي والآخر وحشي ولم أنتفع قط إلا بالوحشي 
وكان عباد بن حمزة [أخوه] سيّد بني حمزة وأكبرهم وكان كثيراً ما يأتي 
عبد الواحد بن حمزة فيقول: إني حلفتٌ أن لا أتغذّى اليوم إلا عندك 
فيسبّه عبد الواحد ويقول أخذتٌ آموالنا نفعلت بها وفعلت بها ثم جثت 
تفکه بي» فعل اللّه بك وفعل. ويقول عباد بن حمزة لنفسه: ذوقي! 
فيقول عبد الواحد: قد علمث أنك لم تأتني صبابةٌ بي» إنما جئتٌ تعاتب 
بي نفسك. بطرت نعمثها فجئت تؤدّبهاء آما والله لأشفيتك منها 
ولاسمعتها ما يسوؤها. أما الطعام فلا نمنعك منه. قال عباد: فواللّه ما 
أخرج من عنده حتى يصلح لي من نفسي ما فسد وتقول لي لا أعود'"" . 


.1* الزبير» جمهرة» ج ۰۱ ص‎ (V7) 
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العنصر البطولي هنا أقل من من ذاك الذي نجده عند هشام بن 
الكلبي. فنوع الأوائل» ذلك النوع الادبي الأسطوري للاوائل 
المتناثرین عبر أيام الاقدمین» قد ولی. والواقع أن آنساب الزبیر وعمّه 
خالية من الاجلال الخاشم للاسلاف الذين آعادهم قرن أو آکثر من نقد 
الاسناد والصراع الحزبي إلى وضعهم الطبيعي أي إلى ناس کفیرهم من 
الناس . و«البطل» الوحید هنا إنما هو قريش نفسها» آخر من بقي من 
الارستقراطية العربية والإسلامية» وهي مقيمة في آنساب الزبیربین 
ولکن بصفتها آرستقراطية الدین أو الروح: 


لما هم [عمر بن الخطاب] بفرض العطاء شاور المهاجرین فرآوا ما رأى 
من ذلك صواباً. ثم شاور الانصار فرأوا ما رأی إخوانهم من المهاجرین 
في ذلك ثم شاور مُسْلمة الفتح فلم یخالفوا رأي المهاجرین والانصار الا 
حکیم بن حزام فإنه قال لعمر بن الخطاب: إن قريشاً آهل تجارة» ومتی 
فرضت لهم العطاء خشیت أن يتكلوا عليه فیدعوا التجارة فيأتي بعدك من 
یحبس عنهم العطاء وقد خرجت منهم التجارة فکان ذلك كما قال" . 


أنساب البلاذري 

كانت آنساب الموج ومصعب والزبیر قد أعادت صياغة النسب 
تبعاً لمقومات التقوی الجديدة السائدة في آوائل أيام العباسبین . وکان 
ترکیزهم؛ فیما رأيناء على قريش باعتبارها عماد الأمة وأرستقراطيتها 
الحقيقية» وروحها المرشد. غير أن أنساب البلاذري (توفي حوالى 
سنة ۸۹۲/۲۷۹) قد صممت على مقياس أوسع بكثير. والواقع أن 
المقياس كان من الاتساع بحيث إن أنساب الأشراف التي وضعها 


(۷۷) الزبير»ء جمهرت 3 ١‏ ص ۰۳۷۳ 
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البلاذري تبدو آشبه بتاریخ شامل» مرب تقریباً حول بعض الاسر 
البارزة» منه بکتاب آنساب بالمعنی الحصري الدقیق. وثمة أيضاً تحول 
مواز في المناخ. ففیما یمکن أن توصف کتب الانساب السابقة بأنها 
ملحمية بالمعنی البطولي أو الديني» فان آنساب البلاذري تبدو أوضح 
«رومنطیقیة»۰۳ وأقل مراعاة لحرمة قریش وأمیل إلى المزاح 
المقصود وأصرح توجهاً إلى طبقة الكتّاب التي ينتمي إليها الکاتب 
فة 

في زمن البلاذري كانت الدولة العباسية» حتى يبدو أنه خدمها 
بصفة كاتب متوسط الرتبة معظم حياته المهنية» قد طوت مثة سنة 
وزيادة. وكان الخلفاء العباسيون قد اتبعوا خلال هذا القرن من الزمان 
مجموعة مذهلة في تنوعها من السياسات والخيارات الدينية. وكثيراً ما 
كانت التحولات سريعة ودراماتيكية. ومع أن هذه التغييرات في السياسة 
كانت ذات أثر في ضعضعة النخبة السياسية ‏ العسكرية بالإمبراطورية» 

فمن المرجّح أنها أسهمت في الحيوية الثقافية لكبريات المدن العباسية. 
وربما خا ا فا القرن الثالث/ التاسع عصر المناظرة 
واستخلاص العبر في التاریخ الثقافي العربي الاسلامي. إن تکاثر 
الاحزاب والفرق والدواثر الفكرية وما طوّرته من مهارات جدالية حادة 
لتجد وصفاً كاريكاتورياً لها في مراوغات الجاحظ (توفي سنة ۲۵۵/ 
۸ ومناوراته الكلامية؛ إذ ینقلب من موقع فكري معيّن إلى ضله في 
الرسالة نفسها. وفي الوقت نفسه» وربما كان ذلك بسبب انعدام 


The Dios في یز‎ ۰ 5 Bakhtin تحديده الناقد 0 وسي‎ 
ed. Michael Holquist (Austin: University of Texas Press, 1981). 
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الاستقرار الايديولوجي ذاك في القمة. يلحظ المرء مزاجاً یسعی إلى 
الاحاطة بأبرز سمات تقالید الجماعة واعادة تقریرها واعادة صیاغتها. 
ولئن كان ذلك عصر العباقرة المغرّدين خارج سربهم من آمثال الجاحظ 
فقد كان أيضاً عصر «شیوخ الحديث”"" من آمثال البخاري ومسلم 
اللذین أسبغا على الحدیث شکله النهائي . آما تاب الطبقة الوسطی من 
البيروقراطية فیبدو آنهم لم یشاطروا کبار الکتّاب تقلّیات حیاتهم 
المهنية» بل تابعوا مزاولة عملهم تبعاً لأصول البيروقراطية الإمبراطورية 
الروتينية التي كانت قد بلغت مرتبة عالية من التعقيد والدقة. وقد قيض 
لهذه البيروقراطية أن تغدو أهم ميراث مؤسساتي خلفته الإمبراطورية 
العباسية وورثته الدول التي عقبتها وطورته. 

أنساب البلاذري تمتد إلى كبريات ولايات الإمبراطورية وحينما 
شهدت تأثير الأشراف فيها. ويبدأ الكتاب بسيرة مطولة للنبي قيمتها 
التوثيقية ية الأساسية تکمن في آنها تعتمد اعتماداً مستفیضا على نسابة آخر 
هو هشام الكلبي المرجع الذي يجتنبه عادة كاب السير الميالين إلى 
اعتماد الاجماع كالواقدي. والنتيجة هي سيرة آمیل إلى الأدب وأشد 
حيوية وأوفر قسطاً من الشعر وأسلس أسلوباً في الإخبار. وعند نهاية 
الفترة النبوية ینحو الکتاب نحو النسب في تفصیل أهل البیت النبوي 
ويلي ذلك فهرس مستفیض للمعلومات المتعلقة بمختلف نواحي 
سيرته. ثمّ» وبعد الفراغ من هذه المقدمة النبوية» ینبسط الکتاب 
الضخم نفسه آمام القاری . فتأتي کبریات الاسر القرشية أولاء ثم تلیها 
على التوالي الأسر النزارية الأقل شهرة» أي تلك المتحدرة من عرب 
الشمال ویبدو أن العمل قد ترك من دون تمام. 


(۷۹) العبارة من ۵0000 Nabia‏ . 


تبدو آنساب البلاذري» من منظور واسع؛ آشبه بسلسلة من 
الأهرامات» ویشکل آعیان کل أسرة قمة من قممها. والتداخل في 
الزمان وفي الشخصیات الدرامية آمر لا مناص منه ولکنه يظلٌ طوع 
سيطرة البلاذري الماهرة. وتجد المسائل الکبری طریقها بين هذه 
الاهرامات؛ ومن هذه حركة المعارضة الکبری في القرون الثلاثة 
الأولى من الإسلام» ألا وهي حركة الخوارج. والمجاورة بين رجل 
من الأشراف ورجل ثائر تضفي على الكتاب مسحة تهكمية» وهو 
تهكم يعرّزه تحرّر المؤلف الظاهر من كل الانتماءات الإيديولوجية. 
تعرض الشخصيات البارزة من خلال سلسلة من الأخبار التي كثيراً ما 
تبدو مهذبة» لا بل مصنوعة لكي تقدم عبرة أو حكمة أو ملحة أو كلمة 
أثورة. ويلجأ البلاذري أحياناً إلى الصورة النمطية الأدبيةء مثال ذلك 
صورة الخليفة أو الوالي الذي يسأل رجلاً حكيماً سلسلة من الأسئلة 
(ما الشجاعة؟ ما السخاء؟ ما العقل؟ وهلم جرا) ويستخلص منه أجوبة 
قصيرة وتعليمية. غير أن وصف الشخصيات يشي على وجه 
الإجمالء بمحاولة واعية لخلق التوازن الواقعي . فالأخبار عن الخليفة 
الأموي معاوية» مثلاًء تظهره على وجه مؤاتٍ وآخر غير مؤات بينما 
تسخر أخبار أخرى من رياء بعض قادة الأحزاب المبجلین . وفي الخبر 
التالي يحاول ابن عضاه عامل الخليفة الأموي يزيدء على مکة. أن 
یکره عبد الله بن الزبير على مبايعة سيّده : 


قال ابن الزبير لابن عضاه إنما أنا حمامة من حمام هذا المسجد أفكنتم 
قاتلي حمامة من حمام المسجد؟ فقال ابن عضاه: يا غلام اثتني بقوسي 
وأسهمي فأتاه بذلك فأخذ سهماً فوضعه في كبد القوس ثم سدّده لحمامة 
من حمام المسجد وقال: يا حمامة أيشرب يزيد الخمر؟ قولي نعم فوالله 
لئن قلتِ نعم لأقتلنك» يا حمامة أتخلعين أمير المؤمنين يزيد وتفارقين 


1 


الجماعة وتقيمين بالحرم لیستحل بك؟ قولي نعم فوالله لئن قلت 
لافتلنك . فقال ابن الزبیر: ويحك يا ابن عضاه أويتكلّم الطیر؟ قل لا 
ولکن أنت تتكلّم وأنا آقسم باللّه لتبايعنّ طائعاً أو كارهاً أو لتقتلیْ ولشن 
أمرنا بقتالك ثم دخلت الكعبة لنهدمئّها. . . عليك فقال ابن الزبير: 
أوتحل الحرم والبيت قال إنما يحله من الل © , 


وما يستعمله البلاذري من أدوات صنعة المؤرخ النقدية بسيط 
إجمالاً. من ذلك أن أكثر العبارات تواتراً تحت قلمه لفصل الخطاب 
في الجدل على صحة خبر أو تاريخ أو حادث هي «وهذا الثبت». 
وللعبارة دلالتها إذا ما قوبلت بالصيغة الإجماعية التي يفضلها الواقدي 
ومدرسته وهي: «وهذا المجتمع عليه». وبينما تبدو هذه العبارة 
الأخيرة وكأنها تخاطب جماعة من العلماء المتجانسين فكرياًء تبدو 
صيغة البلاذري ناشئة عن ممارسة بيروقراطية حيال مَنْ دونهم من سائر 
الناس"*. وهي تصدرء في ما يبدوء عن مؤرّخ یعتمد» في القسم 
اللاحق للفترة النبوية من مولفه» وفي أكثر الاحیان. على الاسناد 
الجماعي المعبّر عنه في جمل مثل «قالوا» أو «يقال». ومن الجدير 
بالملاحظة أن هذا الانتقال من ذكر الإسناد الدقيق في التاريخ النبوي 
إلى أسلوب أميل إلى الرواية بالنسبة إلى المواد غير النبوية في الكتاب 
نفسه يظهر كيف كان المؤرخون في هذا القرن الثالث للهجرة على 
استعداد لأن يتخذوا موقفاً مختلفاً حيال الأخبارء وهي اللفظة التي 


(۸۰) البلاذري» آنساب» ج 4 ق ۰۱ ص ۳۰۹. 

(۸۱) یش الجاحظ هجمة شعواء على أخلاق کتاب الدواوین وموقفهم المتعجرف 
في رسالته في «ذمٌ خلاق الکتاب» في رسائل الحاحظ. تحقیق عبد السلام 
هارون؛ ج ۰۲ ص ۲۰۹-۱۸۷ ولا سیما في ۰۱۹۲-۱۹۱ 


۱۳۰ 


باتت يومها تستعمل استعمالاً ادق للدلالة على الأخبار التاريخية 
إجمالاً. 

غير أننا قلّما نرى في آنساب البلاذري لمحات من صورة المؤرّخ 
المنكبٌ على عمله. فلا تعليقات في شأن المعايير المعتمدة لامتحان 
الأخبارء ولا إشارات إلى أسباب تفضيل هذا المرجع على ذاك» ولا 
حواشي موجهة إلى القارئ أو السامع على شكل ملاحظات أو 
تأملات. بل يجب أن نكتفي بتأكيداته الخاصة الجافة للحقيقة”“ . 
ولكن لا بدّ من أن يكون قد صاحب هذه المجموعة الضخمة من 
الأنساب والسير كثير من البحث والقراءة» مثلما يتبيّن من ملاحظات 


نادرة جدا كالآتية : 


وقال لي مصعب بن عبد الله الزبيري: الرواة تدخل من خبر هذا 
الحصار في هذا وخبر هذا في هذا [حصار مكة الأول والثاني]۳. 


ولكن» لئن كان للعمل بمجمله غاية قصوى أو مغزی» فمن 
الجائز أن يكون ذلك في العبرة السياسية القائمة» تضميناً» في مشهد 
السلالات القوية الحاكمة تصعد وتسعد ثم يأفل نجمهاء مشهد الآباء 
البناة يشيدون الصرح الذي يعمد بنوهم الأقل منهم مقدرة وسعداً إلى 
تهديمه : 

وبلغ عبد الملك أن كلباً جمعت لتغير على قيس وفزارة خاصّة فكتب 

إليهم يقسم لهم باللّه لئن قتلوا من بني فزارة رجلاً ليقيدنهم به فكقوا. 


(۸۲) انظرء مثلاء البلاني» نساب ج ۰۱ ص ۲۲۰ (أثبت عندي: عبرة غير 
مالوفة) وص ۲۲۸+ ج ۰4 ق ۰۱ ص 1۱۳ (انتقاد آبي عبيدة انتقاداً قاسياً) . 
(۸۳) آنساب» ج ۰4 ق ۰۱ ص ۳۳۹. 
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وکتب عبد الملك إلى الحجاج بن يوسف وهو عامله على الحجاز يأمره 
بأن يحمل إليه سعيد بن عينية وحلحلة بن قيس الفزاريين فبعث بهما إليه 
فحبسهما. وقدم على عبد الملك وفد كلب فعرض عليهم الديات فأبوها 
فقال إنما قُتل منكم الشيخ الكبير والصبي الصغير فقال له النعمان بن فرية 
قتل منا من لو كان أخاك لاختير عليك فغضب عبد الملك وأراد ضرب 
عنقه فقيل له إنه شيخ كبير خرف فأمسك. وقال أبناء القيسيات وهم 
الوليد وسليمان ابنا عبد الملك وإبان بن مروان لعبد الملك لا تُجبهم الا 
إلى الديات وقال خالد بن يزيد بن معاوية وأبناء الكلبيات لا إلا القتل. 
واختصموا. . . حتى علت أصواتهم وكاد يكون بينهم شر“ . 

كان البلاذري مؤهلاً بصورة فريدة. لأن يقدّم لنا من موقعه 
البيروقراطي شهادة ساخرة وان متحفظة عن حياة النخبة السياسية . 


تكملة التاريخ القبلي: الفتوح 

أكثر النقوش شيوعاً على أقدم النقود الإسلامية كانت الآية القائلة : 
«هو الذي أرسل رسوله بالهدى ودين الحق ليظهره على الدين كله ولو 
كره المشركون (الآية ۳۳ من سورة التوبة). انتشرت فتوحات القرن 
الأول للهجرة على هيئة موجات كبرى» تتخللها فترات استجماع 
للقوى» أو حروب أهليّة مدمّرة أو أوبئة جار أو سياسات رسمية 
لتحصين المواقع وتعزيزها. وكانت كل موجة تتّسم بالمزيج نفسه من 
الحميّة والشوق لهذه الدنيا وللآخرة. وفي كل موجة كان صحابة 
ا المشاركين بالفعل أو على ما جاء في 
روايات لاحقة. لأجل التوسط أو الشفاعة ولضمان أن يكون النصر 
ربّانياً. وعقب كل انتصار كانت حقيقة الرسالة تتوهج في عقول الأتقياء 


۰۳۱۱ أنساب» ج26 ص‎ (A4) 
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وقلوبهم. ومع ذلك فقد كانت الامة تنزل الضربات القاضية لا في 
«المشرکین» فحسب» بل وفي نفسها أيضاً. كان ثمة الکثیر الکثیر من 
العبر التي يجب استخلاصها من هذا التعاقب بين النصر الباهر على 
الأعداء الخارجیین والفتن الداخلية الطاحنة. وکان من شأن المؤرّخ» 
تحدیدا» أن يجد الکثیر مما يستحق التأمل فيه من صروف الدهر 
وتقلب الأيام . 

وفوق ذلك کله» ومثلما یقع كثيراً في تاريخ البشرء كان وقع الفتوح 
على الغالبین أشد من وقعها على المغلوبین . فقي مدی مثة عام أو أقل 
طرأ تغيّر جذري على البنية السياسية والاجتماعية والاقتصادية للقبائل 
العربية . ذلك أن الأمر لم یقتصر على ترك کثیر منهم ديار أجدادهم إلى 
غير رجعة» بل كان على سوادهم الأعظم أن يستوطن دياراً أخرى وأن 
يتأقلم مع بيئات اجتماعية وجغرافية وثقافية مختلفة اختلافاً شديداً عما 
عهدوه. ولا شك في أن هذه العملية كانت أيسر وأرفق وقعاً في 
المناطق الأقرب نسبياً إلى شبه الجزيرة العربية» ولكن الأرجح أن اللقاء 
مع المغايرة في مناطق أخرى كان أبلغ فتنة وأبعد أثراً. فقد راحت 
العلائق الاقليمية الجديدة تكتسب» في صفوف الفاتحين» قوة الأواصر 
القبلية الأقدم منها عهداً. وكان ذلك كله يعني أن الغالبين قد مروا بتغيّر 
شامل في طريقة حياتهم خلال فترة جيل أو جيلين. ولا بد أن ذلك 
أيضاً قد حمل الأتقياء أو المتبضّرين على إعادة النظر في الإيمان 
والعمل ومحاولة التماس العلاقة بين الحاضر والماضي . 

لقد حظي تاريخ الفتوح باهتمام لا يستهان به عند دارسي أوائل 
الفتح العربي. فقد لوحظء مثلاء أن روايات الفتح تعيبها البطوليات 
والعاطفيات التي أقحمتها الأجيال اللاحقة التي ربما أرادت أن تصوّر 
تلك الفتوح تبعاً لبعض الألفاظ المتسقة مع مستلزمات أيامهم الدينية 


۱۳۳ 


والسياسية”“ . ولکن يبدو أن هذا النوع الادبي قد عرف عدداً غير 
قليل من الرواة الذين عايشوا الفتح وشهدوه» وهم إما آفراد شاركوا في 
المعارك أو هي روايات جماعية نسبت إلى الجماعة القبلية التي 
تناقلتهاء كالباهليين مثلاً. ولعل أسهل المواضع لتفخص نشأة هذه 
المجموعة التأريخية إنما هو تاريخ الطبري الذي حفظ معظم هذه 
المجموعة في نقائها الأول. وإن من شأن المقارنة بين أخبار موجتي 
الفتح الأولى والثانية أن تكسبنا شيئاً من التبضّر في نشأة هذا النوع 
الادبي وتطوره. 

موجة الفتوح الاولی» التي جرت على وجه التقريب في خلافتي 
عمر بن الخطاب وأوائل خلافة عثمان بن عفان (حوالى ۳۲-۱۳/ 
597-4). توصف في أخبار تتفاوت كثيراً من حيث الأسلوب 
والمناخ السائد والدقّة والمصادر. فهذه أخبار تشکل شيئاً كلوحة 
ملصّقة الأجزاء تتجاور فيها الروايات المختلفة والمتضاربة أحياناً. ومن 
العقد المركزية في هذا النسيج سيف بن عمر (توفي سنة )7/9437/18٠١‏ 
وهو أهم مصادر المعلومات عن هذه الموجة الأولى من الفتح في 
تاريخ الطبري. فقد جمع سيف مجموعة واسعة من مصادر المعلومات 
ونسجها بعضها في بعض بأسلوب لا يصعب تعرّفه على المتبضصّر . 
فهوء من جهة» جيّد السبك مشحون بالدراما والحوارات الأخلاقية 
مرنّب ومشذَّبٍ في وقائعه وأرقامه» كثير الميل إلى البطولية والصنعة 
كما في «المشاهد الجاهزة» حيث يغدو الأشخاص ممثلين يقومون 


Albrecht Noth, “Isfahan- من أجل انتقاد بعيد الأثر لهذه الروایات» انظر‎ )۸۵( 
Nihawand eine quellenkritische Studie zur frühislamischen 
Historiographie”, ZDMG, 188 (1968), 274-96. 
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بأدوارهم في ميلودراماء كما في الخبر التالي عن وصول مبعوث عربي 

إلى معسكر الفرس: 
ولرأسه أربع ضفائر قد قمن قياماً كأنهن قرون الوعلة فقالوا ضع سلاحك 
فقال إني لم آتكم فأضع سلاحي بأمركم أنتم دعوتموني فان أبيتم إن 
آتكم إلا كما أريد وإلا رجعت فأخبروا رستم فقال ائذنوا له هل هو إلا 
رجل واحد. فأقبل يتوكأ على رمحه. . . ويزجٌ النمارق والبسط فما ترك 
لهم غرفة ولا بساطاً إلا أفسده. . . فقالوا ما حملك على هذا؟ قال ابا لا 
نستحب القعود على زيتتكم هذه فكلّمه فقال ما جاء بكم قال اللّه ابتعثنا 
واللّه جاء بنا شخرج من شاء من عبادة العباد إلى عبادة الله" , 


حلام » بشائرء نذرء بطولات» أصوات غريبة وعجائب. أبطال 
ذوو أسماء مثل القعقاع » الحمّال والرّبيل» أرجاز تذکر بأيام العرب في 
الجاهلية» نقاشات منمّطة بين الغالبين والمغلوبين ونقاشات أكثر تنميطاً 
بين قادة العدو أنفسهم قبيل الالتحام في المعركة ‏ هذه بعض سمات 
أسلوب سيف بن عمر المميزة. من جهة ثانية كان سيف على علاقة 
بشبكة واسعة من الرواة الذين كان نفر غير قليل منهم بزعمه شهود 
عيان. والروايات المختلفة كثيراً ما تحفظ مثلما هي ۲ كما أن 
مأثورات القبائل الشامية والعراقية تنقل بعناية واهتمام بالموثوقية. 
ولكن» لعل أبرز وجوه نشاط سيف التأريخي هي سعيه إلى المصالحة. 
ففي أيامه» كانت صورة الصدر الأول من الإسلام قد اكتسبت أبطالها 
وأشرارها في أذهان قطاعات لا يستهان بها من الأمة. وكان التاريخ 
(87) الطبري» تاریخ» ج ۰۱ ص ۰۲۲۷۱ 


(۸۷) انظر» مثلاء الطبري» تاریخ» ج ۰۱ ص ۲۵۱۰-۲۵۵۱ روایات متباينة عن 
اللقاء بين عمر والهرمزان. 
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موضعاً من المواضع التي یمکن عادة تحدید الصور فیها ولام الجروح. 
وکانت رواية سیف للفتوح واضحة الملاءمة لمهمة إعادة التأهیل هذه. 
ولکن غاية سیف القصوی نما تتجلی في وصفه للفتن الأولى : 
فقالت [عانشة] واللّه لوددت آني مت قبل هذا الیوم بعشرین سنة. . 
فقال [علي] واللّه لوددت أني مت قبل هذا الیوم بعشرین سنة فکان 
قولهما واحداً. . . وقالت يا بني تعتّب بعضنا على بعض استبطاء 
واستزادة فلا یعتدن أحد منکم على آحد بشيء بلغه من ذلك إنه واللّه 
ما كان بيني وبين علي في القدیم إلا ما یکون بين المرأة وأحمائها وانه 
عندي على معتبتي من الأخيار وقال علي: يا أيها الناس صدقت واللّه 
وبرت ما كان بيني وبينها إلا ذلك وإنها لزوجة نبيكم (صلعم) في الدنيا 
والقض :840 , 
وعندما نتفص موجة الفتوح الكبرى التالية في تاريخ الطبري» أي 
تلك الفتوح التي تمت في خلافة الوليد (45-45/ »)۷٠١-۷٠١‏ يغيب 
(توفى سنة ۸۳۹/۲۲۵ والبطل هنا رجل واحد. قتيبة بن مسلم 
الباهلي» فتح بلاد ما وراء النهر. وفيما نساير ارتقاء هذا القائد الابي 
المتهرّر واللامع مراقي المجد. نجد أن المناخ ما عاد ملحمياً بل صار 
مأساوياً يوم حمل قائد الجيوش الكبيرة هذا على التمرّد جرّاء موقف 
خليفة غير ودود» ثم ترك يلاقي مصيره وحيداً في نهاية المطاف ومن 


(۸۸) سيف بن عمرء الفتنة ووقعة الجمل» ص ۰۱۷۷ ۰۱۸۳ كان سيف موضوع 
دراسة حديثة العهد بقلم E. Landau-Tasseron, “Sayf ibn Umar in‏ 
Medieval and Modern Scholarship”, Der Islam, 67/1 (1990), 1-26,‏ 
وهي دفاغ بطولي عن سيفب معرّجٌ المنطتي ولا يتناول إلا طرف المشاكل 
المتعلقة بهذا المؤرخ . 
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دون أن يحامي عنه أحد. لم يبق شيء من «رومنطيقية» سيف هناء لا 
معجزات ولا نذر. أما الحملات العسكرية فتفصّل بتجرد وخبرة 
واضحة» وتحدّد المواضع بعناية ظاهرة وتذكر الأرقام القابلة للتصديق 
وتتسم اللهجة بالجدّية وضبط النفس. حتى الأشعار تختلف من حيث 
ارتفاع قيمتها الأدبية ونسجها في كثير من الأحيان على منوال القصائد 
الجاهلية. والمدائني مدين أكثر لعلماء الحديث مما كان سيف بن 
عمرء وهو يبيّن بين الحين والحين منهجه في الترتیب : 


قال علي [المدائني] ذكر أبو الذيال عن المهلب بن إياس والمفضل 
الضبي عن أبيه وعلي بن مجاهد وكليب بن خلف العمّي كل قد ذكر 
شيئاً فألفته وذكر الباهلیون شيئاً فألحقته في خبر هژلاء واألفته۳*. 


التباين عن سيف في اللهجة والأسلوب بيّن ظاهر ومرده إلى تدخل 
أقل ظهوراً عند المدائني في صياغة المواد المستقاة من المصادر الأولية 
أو إعادة صياغتها. والانتباه المنتظم إلى تأريخ مختلف الحملات يسبغ 
على عمله طابعاً من الدقة والتسلسل. ومن عادة المدائني إجمالاً أن 
يستهل الكلام بذكر أسماء رواته مولياً الباهليين» أي المأثورات الغنية 
بالألوان والحيوية والمروية عن القبيلة التي ينتمي إليها قتيبة نفسه» 
موضعاً ثانوياً وأقل أهمية في روايته «المولفة»*. 

وهكذا یمکننا أن نقتص» في مراجعتنا بدايات هذا النوع 
المخصوص من الكتابة التاريخية التي نشأت في جو من الحمية 


Gernot Rotter, الطبري تاریخ» ج ۰۲ ص ۱۲۰۵-۱۲۰۶. انظر أيضاً‎ )۸۹( 
“Zur überlieferung einiger historischer Werke Mada’inis in 5 
Annalen”, Oriens 23-4 (1974), 103-33. 


۹۰( انظر الطبري» تاريخ ج ۰۲ ص ۰۱۳۲۳ ۰ TET‏ 
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التبشيرية القتالية» من جهك واضطراب عمیق في النفس جراء 
الانقسامات في صفوف الأمة» من جهة ثانية» والتي لخصها جامعو 
الأخبار التاريخية المهرة لاحقاًء أثر غايتين أساسيتين. أما الأولى فهى 
الرغبة في التنویر» وبصورة محدّدة أكثر إظهار كيف أن الفتوح انجرّت 
بصورة طبيعية عما وعد اللّه به نبيّه. وبذلك كانت الفتوح امتداداً 
للمغازي النبوية على مسرح العالم. أما الثانية فكانت الرغبة في سرد 
ثر شتى القبائل. وبأسلوب يلائم تماماً التلاوة العلنية. ولكن كلتا 
الغايتين لا تتنافى بالضرورة مع الرغبة في تشكيل صورة أمةٍ تحتاج إلى 
البقاء موخدة على الرغم من انقساماتها العميقة. وفي القرن الثالث/ 
التاسع نلمس غاية ثالثة ألا وهي الرغبة في إنشاء سجل دقيق للفتوح 
لأسباب يمكن وصفها إجمالا بأنها بيروقراطية. وسوف نخص هذه 
الغايات بمزيد من التأمل في أعمال ثلائة مؤرخين بارزين. 


الفتوح: ثلاثة تواريخ مختارة 

أول هذه ا وهو فتوح مصر لابن عبد الحكم (توفي سنة 
۷ یستحق ما له من شهرة نظراً إلى وفرة تفاصیله ونسبه 
التأريخي الخطیر الشآن» ذلك أن والد مورخنا كان راوية متميزاً من 
رواة الأخبار التاريخية عن مصر في صدر الاسلام. كانت مصرء 
بصفتها ولاية من المبراطورية العربية الحديثة العهد. مزدهرة ولکنها 
كانت أقل آهمية من الشام أو العراق أو خراسان من الناحية السياسية. 
كانت بوابة آفریقیا الشمالية وإسبانيا وکان الرخالة الأوروبیون تبهرهم 
ثروة الاسكندرية وتحيّر آلبابهم . ولکن مصر لم تتوصل الا في آواسط 
القرن الثالث/ آواسط القرن التاسع إلى إعادة توکید صَولتها القديمة في 
ظل ولاة شبه مستقلین» ذوي بأس» یتوارئون السلطة خالفاً عن 
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سالف. لم يزل محور مصر - الشام منذ فجر التاریخ» سمة بارزة في 
تا ی سین وفي أيام ابن عبد الحکم قیْض لما یمثله 
هذا المحور من وزن استر تيجي أن يبرز إلى النور ثانية إذ شرع ولاة 
مصر يتنازعون مع خلفاء ا ات الدولة فيه على التحكم في 
أراضي الشام الداخلية والمدن المقدسة في غرب الجزيرة العربية. كان 
نزاعاً تصطرع فيه بالكلام وحذ الحسام وانزجٌ فيه خلفاء بني العباس 
المتضعضعين ضد ولاة مصر من ذوي البأس والثروة والصوت 
الصارخ. ولا ريب في أن لمشاعر الانفصال الإقليمية دورها في ذلك 
الصراع أو ربما استحقت وجِيّشت E.‏ الجانبين إلى 
الطعن في «المغتصبين» المصریین أو الدفاع عنهم 

عنوان الكتاب مضلّل . فين عبد الحكم لا يصل إلى فتح مصر إلا 
بعد مقدّمة مطوّلة ومخصصة لآثار مصر التوراتية والإسلامية. وهي 
مقدمة مكوّنة في معظمها من أحاديث النبي والصحابة وأوائل الرواة 
المصريين عن فضائل مصر وآثارها القديمة» بحيث إنه عندما يصل 
المؤلف أخيراً إلى الفتح نفسه يبدو ذلك مندرجاً في سياق الخطة 
الإلهية للعالم وجزءاً مما أراده الله لهذه الأمة القديمة. وكثيراً ما يزاوج 
بين الماضي والحاضر على النحو الذي درج منذ أيام الزهري 
ومدرسته» ولا سيما ذكر ما صارت إليه الأحوال حتى عصر الکاتب 
بحيث يشار إلى أن بعض المعالم أو العادات الاجتماعية ما زالت قائمة 
«حتی أيامنا». وينتهي الكتاب أيضاً بأحاديث مرتبة من حيث إسنادها 
حيث تدرج أسماء الصحابة الفاتحين وسواهم من الأعيان الذين حلَّوا 
في الديار المصرية في قائمة قوامها التفاضل في المكان» على وجه 
التقريب» وتشفع بالأحاديث المنسوبة إليهم أو المروية عنهم. وفيما 
بين هذين التشكيلين النموذجيين من الحديث تأتي فتوحات مصر 
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وأفريقية والأندلس فضلاً عن مختصر جامع للمعلومات عن جغرافية 
مصر التاريخية وخراجها واقطاعاتها ومکاتبات فاتحیها وولاتها الأوائل 
وقضاتها وما آشبه ذلك . والبطل في هذا القسم المتوسط نما هو بلا 
شك» عمرو بن العاص. فاتح مصر ومن آکابر رجال الصدر الأول من 
الاسلام. ویعامل عمرو وغیره من الصحابة الفاتحین بمنتهی الاجلال 
في الکتاب» ویرفعون إلى مصاف ما يمكن أن نطلق عليه اسم أولياء 
مصرء ولا سيما في آخر الكتاب حيث يمنحون مصرء بماهم 
متحدئون أتقياءء تراثا دينياً جليلاً وحرياً بالإجلال. 
لا مجال لكبير شك في غاية ابن عبد الحكم العامة: إحلال مصر 
في خريطة الإسلام الدينية وتوطيد مكانتها فيها. فالبلد الذي فتحه 
رجال بارزين من صحابة النبي لا يزال يحفظ كثيراً من المساجد 
والقصور وسواها من المنشآت العامة القائمة بمثابة ذكرى لهم. غير أن 
ابن عبد الحكم لا يكاد يأتي على ما يؤبه له في شأن منهجه وإطاره 
الفكري». جارياً في ذلك على سنن مؤرخي مدرسة الحديث. ومع 
ذلك فمن الجائز في العقل أن موضوع سفراء العدو الذين يروون ما 
تكوّن عندهم من انطباعات عن الفاتحين» وهو موضوع یتکرر كثيراً في 
تأريخ الفتوح» لا يخلو من مسوّغ معاصر في صيغة ابن عبد الحكم : 
رأينا قوماً الموت أحب إلى أحدهم من الحياة والتواضع أحب إليه من 
الرّفعة ليس لأحدهم إلى في الدنيا رغبة ولا نهمة. . . وأميرهم كواحد 
منهم ما يُعرف رفيعهم من وضيعهم ولا السيد فيهم من العبد وإذا 
حضرت الصلاة لم يتخلف عنها منهم أحد" . 


(۹۱( ابن عبد الحكم» فتوح مصر وأخبارهاء ص 1۵. 
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وإذا ما آخذنا في عين الاعتبار هيكلية الکتاب الأقرب إلى هيكلية 
الحديث فمن المحتمل أن المقصود من هذه الروايات هو أن تكون 
تذكرة صامتة بالتضاد القائم بين الفاتحين الأتقياء الميّالين إلى مساواة 
أنفسهم بغيرهم والترف الباذخ الذي أضحى يعيش فيه ولاة مصر 
الطولونيون. 

أما ثاني هذه الکتب» وهو فتوح الشام للأزدي (توفي في القرن 
الثالث/ التاسع) فأكثر إشكالاً لان شكوكاً جادة تكتنف مؤلفه 
۹ 

ولئن كان عملاً مبکراً فهو خليط غير مألوف من ملحمة على 
الطراز القبلي القدیم المعهود في أيام العرب» مع وضع القبائل اليمنية 
في الصدارة ومن الایات القرآنية المنسوجة في خطب الأفراد 
الأساسیین ومکاتباتهم ومواعظهم. والاسناد أيضاً غير مألوف إلى حد 
ما» لانه لا يأتي الا في بداية الروایات الطويلة. وفتوح الأزدي مصاغة 
كلياً في قالب بطولي» ولکن آبطاله یتکلمون قدر ما یفعلون والواقع أن 
العمل يبدأ بنقاش طویل بالمدينة وخطب لابي بكر وغیره من کبار 
الصحابة في شأن الفتوحات ثم يذهب عبر المواعظ والرسائل 


Lawrence Conrad, “Al-Azdi’s History of the Arab Conquests انظر‎ (4Y) 
in Bilad al-Sham: Some Historiographical Osbservations’’ in M.A. 
Bakhit, ed., Proceedings of the Second Symposium on the History of 
Bilad al-Sham, vol 1 (Amman: University of Jordan, 1987). 
يراجع کونراد المعطيات ویقترح في شيء من التشلد تاريخاً متقدماً لتأليف‎ 
Suleiman Mourad, Early Arabic Historical الکتاب . وانظر الان:‎ 
Writing: A4 Case Study of Kitab Futuh al Sham by 61-420, 
unpublished M. A. thesis, American University of Beirut, January 
1996. 
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والمحاورات والأخبار المترابطة لبناء روایه تضاهي فیها الحجج 
والحجج المضادة قعقمة الأسلحة. ومن الواضح أن الفتوح ليست 
انتصاراً لسواعد المسلمین فحسب بل للعقل والحق أيضاً. 


قال خالد [بن الولید]: إن كنت آوتیت العقل فاللّه تعالی المحمود على 
ذلك . . . والوفاء لا یکون إلا من العقل فمن لم يكن له عقل فلا وفاء له 
ومن لا وفاء له فلا عقل له . فقال باهان أنت اعقل آهل الارض(. 
ثالث هذه الاعمال. وهو فتوح البلدان للبلاذري؛ آشهر النماذج 
في هذا النوع. وتقوم شهرته على عدة أسس . فهوء بداية» لا یقتصر 
على منطقة واحدة» بل یعالج سائر الفتوح شرقیها وغربیها. وهو؛ 
ثانياء یستخدم طيفاً واسعاً من المصادر الشفاهية والمکتوبة 
والمحفوظات. وهوء ثالئاء یعنی عناية وثيقة بالشوون الادارية 
والاقتصادية» کالعمال المحلیین الأوائل والاقطاعات والخراج 
والجزية. وهوء رابعاًء یتبع تسلسلاً زمنياً تغلب عليه الدقّة بحیث 
يسهل الرجوع إليه واستشارته. وهوء أخيراء يعتمد اعتمادا بالغا على 
أهالي كل منطقة مفتوحة لاستقاء المعلومات المتعلّقة بهذه المنطقة. 
فتوح البلاذري تصدر عن مغازي الرسول وكأنها إتمام لها. وهي 
تتناول فتوح شتى المناطق مع الاعتناء عناية خاصة بطريقة توطيد هذه 
الفتوح» أي صلحاً أم عنوة وما انجرّ عن ذلك من جزية وخراج. 
وتبرز السمة البيروقراطية للكتاب في الجزء الأخير من حيث تُئْذر 
خمسة أقسام شبه مستقلة للخراج ولتقسيم الخليفة عمر بن الخطاب 
الغنائم وتاريخاً وجيزاً للأختام الرسمية والنقد والكتابة. ومن غير 


.55١١ الازدي» فتوح الشام ص‎ AT) 
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المستحیل أن یکون العمل الذي وصلنا صيغة مختصرة من کتاب آکبر 
حجماً» وهي عادة شائعة في تلك الفترة التي درجت فيها المختصرات 
مع تزاید عدد کتّاب دواوین الدولة العباسية. ومع ذلك فالکتاب ينضح 
مرجعية سرعان ما يتعرّف القاری فیها لمسة البلاذري. وکما في آنسابه 
كذلك في فتوحه نجد الاقتضاب نفسه في الحکم على رواية بأنها آثبت 
من غیرها والتضاد نفسه بين آخبار تنطوي على تضمینات شرعية خطيرة 
الشأن تسند إسناداً مفصلاً جداً وبين آخبار تاريخية عامة لا يفصّل 
(سنادها هذا التفصیل . والغرض هو أن تصاغ من آوثق المراجع رواية 
للفتوح تکون دفتها عونا على انتظام وتثبیت السوابق الشرعية والإدارية. 

ولکن البلاذري یکشف في فتوحه عن استراتیجیته مؤرخاً أكثر مما 
يكشف عنه في أنسابه. فمع انتقائه الرواة من المناطق المعنية مباشرة» 
عن طريق المكاتبة كما يبدو في كثير من الاحیان "۳ ومن مصادر 
متنوعة جداً وفي جملتها مثلاً أحد الخلفاء» وكتاب دواوين حكومية 
وعلماء إضافة إلى مؤلفات الاختصاصیین كالواقدي والمدائني؛ فهو 
یجتنب عجائب المأثورات القبلية وتخييلاتها. ولا يقتبس من سيف إلا 
في موضنعين» وما يلي ذلك من تباين بين مؤرخي الفتوح مقصود كما 
يبدو. ففيما معارك سيف حكايات مثيرة لمآثر وبطولات فردية» نرى 
في معارك البلاذري أخباراً أشد ضبطاً تحتل فيها إدارة المناطق 
المفتوحة صدارة الاهتمام. فالضرائب والمسح الجغرافي والتاريخ 
الإداري اللاحق لولاية ماء توصف بالدقة المعروفة عن بيروقراطي 
دَرِب. والربط بين أحوال الماضي والحاضر شائع في فتوحه» ویتجلی 
ذلك تخصيصاً في حرص البلاذري على إيراد قوائم بما فعلته الدولة 


قلف البلاذري» فتوح البلدان . ص ۰۱۹۳ ۰۱۹۸ ۰.۲۰۱ 


۱۳۳ 


المباركة (دولة بني العباس) من تشييد وتحصین واستصلاح للأراضي 
في کل ولاية منذ فتحها. 

فتوح البلاذري متعدّدة الملامح: ففیها دقَّة کاتب الدیوان 
الحكومي» وذوق الأديب المستشهد بشعر يبدو أصيلاً ومعاصراًء 
واهتمامات الفقيه الذي يسهب في رواية اختلافات الفقهاء في شؤون 
الخراج والحرب. وهذه كلها لا تترك كبير مجال للخيال أو 
المعجزات لأن الفتوح تحوّلت إلى وصف لتكون الإمبراطورية 
وتطورها. 


تواريخ الأنبياء 

الآيات التاريخية في القرآن مخصصة في معظمها لتواريخ الأنبياءء 
التوراتيون منهم وغير التوراتيين. وهذه التواریخ» على ما رأينا من 
قبل» إنما هي في الأساس قصص مستعادة لتناسب نمطا مکوّناً من 
بعثة نبوية تنطوي على الدعوة نفسها للناس إلى التسليم للإله الواحد» 
وعلى اطراح المتكبرين والمتعجرفين لهذه الدعوة» ثم ما يحل بأمة كل 
نبي من كوارث في نهاية المطاف. فالنبوة في القرآن ظاهرة دورية 
المحمدية هي في آن واحد النموذج والنهاية المنتصرة لهذه الدورة 
العقيمة . 

ويبدو أنه كان ثمة اهتمام كبير بهذه القصص النبوية في البيئة 
الإسلامية المبكرة» وهي بيئة أكثر تناضحاً وانفتاحاً على الغير مما 
صارت إليه لاحقاً بعدما بدأت الشرعانية ترمي بكامل ثقلها. والواقع أن 
القصص عن أنبياء كموسى وعيسى بدأت تتداول منذ زمن مبكر جداً من 
دوائر المسلمين الأتقياء وكان الكثير من هذه القصص غير مستوحى من 
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التوراة ولا من القرآن بل من التطور التاريخي للامة واستجابة 
لحاجاتها *۲۳. كانت المجتمعات العربية - الاسلامية الحديثة العهد في 
العراق والشام ومصر متمازجة بجماعات مسيحية ويهودية آقدم عهدا 
وکانت العلاقات مع هذه الجماعات تختلف اختلافاً كبيراً من ولاية إلى 
أخرى ولکن الجمیع کانوا یعیشون في تجاور جغرافي وروحي وثیق 
على وجه الاجمال. يضاف إلى ذلك أن آیات القرآن كلها مُحكمة بل 
متشابهة في موقفها من المسيحية» مثلا. فالمسيحية الرهبانية تلقی 
معاملة أفضل من المسيحية الكنسية إلى حذ أن بعض المسیحیین 
یوصفون بأنهم آقرب المؤمنين إلى المسلمین وأکثر استقامة من بعض 
المسلمین في آخلاقیات المعاملة. من ناحية ثانية» ولئن كانت النقوش 
الرسمية في القرن الأول للهجرة موشرات على مزاج أهل الدولة يُعتد 
بهاء فمن الجائز أن ذلك المزاج كان إلى حدّ ما أقلّ تسامحاً وأحرص 
على إبراز الفوارق اللاهوتية بين الإسلام والمسیحية"*۲. ولا شك في 
أن أخبار القديسين المسيحيين وأقوال آباء الكنيسة الأوائل وسيرهم قد 
تسرّبت» على المستوى الشعبي» إلى أفكار المسلمين ومشاعرهم 
وخلفت أثراً عميقاً جداً في مناخ الزهد الحديث العهد. 

لذلك» لم يكن تأريخ النبوّة محتاجاً إلى أي مثير خارجيء نظراً 


“The Role of Jesus in Intra-Muslim Polemics انظر طريف الخالدي»‎ )44( 
in the First Two Islamic Centuries” in S. K. Samir and J. Nielsen, 
eds., Christian Arabic Apologetics during the Abbasid Period 
(Leiden: E. J. Brill, 1994), pp. 146-56. 

0168 06۳۵۵7, 786 انظر البحث في النقوش داخل قبة الصخرة بالقدس في‎ )47( 
Formation of Islamic Art (New Haven and London: Yale 
University Press, 1973), pp. 62 ff. 
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لصدوره بالفعل عن حوافز قرآنية وأخرى من تجربة المجتمع 
الاسلامي. ومع ذلك» فان نفراً غير قليل من أوائل رواة التاریخ النبوي 
من آمثال کعب الاحبار وعبید بن شرية ووهب بن منبّه قد انغمسوا في 
قصص القبش الاسطور نفسه الذي خالط آخبارهم وابتلعها. وکانت 
ثمة عدّة أسباب لذلك. فقد عیل صبر الجیل اللاحق من العلماء 
المتفتّهین مما ولدته المأثورات النبوية من قصص وأخبار عجائبية أو 
غراثبية . فکان من وسائل الارتیاب من آمر هذه المأثورات التشكيك 
في وجود رواتها أصلا"“. يضاف إلى ذلك أن المأئورات نفسها 
كانت مثقلة بكمية من الاضافات حملت خبراء الحدیث والفقهاء على 
اطراح هذه المأئورات باعتبارها قصصاً وإسرائيليات» أي کتلة سيّارة 
من الاساطیر التي يمكن لتخبیلات أي إنسان أن تسهم فيها“ . أخيراً 
كانت القصص عن خلق العالم وعن الأنبياء القدماء مرتبطة بأوائل 
محاولات تفسير القرآن وکثیرا ما كانت تثير قضايا لاهوتية مقلقة 
كالمعاصي والقضاء والقدر. وخلال القرنين الهجريّين الأوّلين لم تكن 
الدولة ولا العلماء القائلون بالإجماع ميّالين إلى النظر بعين الرضا إلى 
مجموعة من الأساطير التي قد تستعمل لتغذية الخلافات الدينية والفتن 
الأهلية. لذلك كان لا بد من أَسْلّمة هذه المجموعة و١تدجينها»‏ 
وتنقيتها من عناصرها المنكرة ثم استعملهاء كالنسب» لخدمة أسياد 
إيديولوجيين أَشدّ تطلباً. 


(4۷) أعيد الاعتبار إلى وهب على يدي ر.ج. خوري: انظر الحاشية ۲۶ أعلاه. 
)4۸( أقدم شراح الإسرئيليات تناقش في M. J. Kister, “A Booth like the‏ 
Booth of Moses... A Study of an Early Hadith’, BSOAS, 25‏ 

(1962), 150-5. 
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لذلك يبدو أن تاريخ النبوّة مرّ بمرحلة آولی من تجمیع «الخبراء» 
لکتلة من المواد وتناقلها على نحو یتواصل» في ادج الظن» مع 
تقاليد الرواية القديمة» ثم بمرحلة ثانية من عط وى مفسّري 
القرآن والفقهاء والمژرخین من مدرسة انیت ويبدو أن وظيفة 
تصص هؤلاء الأنبیاء القدماء» في الفترة الاولی» كانت الاتعاظ 
والاعتبار بینما كان طابعها ومناها شعبياً بصورة آظهر وجاذبیتها أقوى 
داخل دواثر الأتقیاء والزهاد. وفي الفترة الثانية غیت هذه القصص 
بأمثلة أخلاقية واطار إسلامي آدق. مع النيّة الواضحة في جعلها أوثق 
اتساقا مع المواقف الشرعية واللاهوتية السائدة. ويبدو السجال 
المذهبي واضحاً ذ في المرحلتين. 

وخير لناء عند تفخص هذه التطورات تفحُصاً مفصّلاًء أن نبدأ 
بوهب بن منبّه (توفي حوالی سنة ۰6۷۳۰/۱۱۲ آشهر رواة التاريخ 
القديم والنبوي في أوائل التأريخ العربي. أطول الكتب المتاحة مما 
نسب إلى وهب من كتب هو كتاب التيجان الذي حرّره ابن هشام وهو 
من حرر سيرة الرسول المشهورة التي لها ابن إسحق. ولكن من 
الواضح» منذ البداية» أن هذا عمل تسرّب إليه كثير من الزيادات 
اللاحقة وأن ثمة فقرات طوالاً يختفي فيها وهب من النص تماماً. 
والأرجح أن ما نجده أمامنا في كتاب التيجان إنما هو كتاب مختارات 
من مواد أقدم عهدا صنعه ابن هشام الذي يجترئ کثیرا لا على عمل 
وهب فحسب بل وعلى المواد التي بلغته عن عبيد بن شرية وهو 
الشخصية الأكثر خيالية حتى من وهب نفسه. هل نستطيع اليوم أن 
نسترجع شيئاً من مادة وهب الأصلية إذا تأملنا هذا الخليط؟ 

الصفحات الأولى المتعلقة بخلق العالم ليست من عصر وهب بل 
من عصر ابن مشام. لأنها تأتي على ذكر نظريات في الطب وآراء 
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للمتکلمین والفلاسفة رائجة في أيامه. والارجح أن مادة وهب الاصلية 
تأتي بُعيد ذلك» حيث نجد قصص شخصیات من آمثال آدم ونوح 
وابراهیم متداخلة مع روایات عن قدماء ملوك الیمن» وتعلیقات على 
آیات قرآنية» ومواعظ وأبيات شعر وأمثال وأنساب قبائل - وهي 
خبيصة ظاهرة قَيّض لها أن تبقی الأساس الفعلي لأخبار الأزمنة ما قبل 
الإسلامية» الذي ینتابه المؤرخون فیقبلون منه ما یقبلون ویرذلون ما 
یرذلون ویعدّلون ما یعدلون. ولکن ليس من المستحیل أن نفهم شيئاً 
من هذه الخبيصة. ففي فرارتها محاولة لتنسیق التواریخ التوراتية 
واليمنية تحت جناح نظرة القرآن إلى النبوة. فملوك الیمن؛ لا سیما 
ملوك حمیر» هم آهم الممثلین في هذه المسرحية التي تبلغ ذروتها في 
مطابقة شخصية ذي القرنین القرآنية» وهو فاتح عالمي غامض الملامح 
مستوحی من أسطورة الاسکندر» بشخصية أحد ملوك حمیر . والعبرة 
المستخلصة هي تقب الدهر بحیث ان الجبار بنتهي إلى مقابلة ند : 
رأينا القرون من قبلنا والامم في دهرنا يغصب القوي الجاهل الضعیف 
القلیل الناصر ویقهر العزیز القادر الذلیل المهین. . . فما من عزیز إلا 
آرسل اللّه عليه آقوی منه یسلبه قواه وأذله بعد عرّه. . . ولا من أمّةَ الا 
انتقم اللّه منها بأمة ۳ . 
وقد تعرّض کتاب وهب» وربما ظلماًء للرقابة من قبل الأجیال 
اللاحقة من العلماء بسبب وفرة مخزونه من الأساطير والغرائب. ولیس 
من العسیر أن نفهم رقابة کهذه. فقصص وهب حافلة بالجن والتنانین» 
بالغعابین والمسوخ. بالکهوف والتوابیت والجثث التي تظل مدفونة 
مئات السنین ثم تبعث حية. وهي حاشدة بالأوائل» وهو الموضوع 


)209 ابن هشام» كتاب التيحان» ص ۱-۰ 
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المفضّل عند أصحاب الأساطیر في الثقافات کلها. ومع ذلك فمن 
الجائز لقائل أن يقول إن الإمتاع كان في نظر وهب غاية للتاريخ 
مشروعة تماماً كالحقيقة أو الاعتبار بالأمثال. ويقوّي هذ القول اتخاذ 
الإمتاع شكل الأساطير الأخلاقية عن عجائب i‏ قات» وأنساب 
الامم واستبداد الملوك ومعاناة الانبیاء. 

وقد نظر جيل لاحق من المؤرخين نظرة مختلفة إلى تاريخ 
الأنبياء. فمن ذلك أن المؤرخين الميّالين إلى الحديث بدأوا يعملون 
في هذه المواد ترتيباً وتصنيفاً. فاطرحوا شيئاً فشيئاً المکوّنات الخرافية 
أو الفائقة الطبيعة» وكسوا القصص ألفاظاً وقواعد وعادات إسلامية 
ونسبوا إلى محمد مزيداً من الأحاديث عن الأنبياء السابقين وأكثروا من 
الاستشهاد بالآيات القرآنية عن الأنبياء والتفسيرات الملحقة بهاء 
ونقّصوا الأشعار المنسوبة إلى أهل الزمن الأول والأنبياء القدماء وزادوا 
من إشارات الأنبياء القدماء إلى مجيء محمد. ومن بين هذا الجيل 
اللاحق من مؤرخي النبوة نجد في أبي رفاعة عمارة بن وثيمة الفارسي 
(توفي سنة ۹۰۲/۲۸۰) مثالاً مبكراً وظاهراً على تحوّل هذا النوع 
بأيدي مؤرخي الحديث . 

الكتاب غير كامل ولكنّه جيّد التحديد من حيث الغاية والهيكليّة . 
وهو منظم على أقسام يسمّى الواحد منها شأن أو قصّة ويتناول بصورة 
أساسيّة الأنبياء المذكورين تحديداً في القرآن أو هشن به مها 
للترتيب الزمني المقبول. ويظهر أن الغاية العامّة هي إعادة صوغ 
الكتابات التوراتيّة عن طريق وسائل ثلاث. الأولى هي العدد الكبير 
جداً من الأحاديث القدسيّة التي يتحدّث فيها اللّه مباشرةء أو غير 

مباشرة بالوحي إلى الأنبیاء» وفي معظم الأحيان للإيذان بمجيء محمّد 

أو للتهيئة لمجیثه : 
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ثم قال [الخضر] يا رب آحاریه أم لا؟ فأوحى الله إليه: لا تحاربه فاني 
لم آفرض الحرب لا على الذین يأتون بعدك ولم أقض ذلك الا لهم 
ولهم نبي يُقال له موسى بن عمران وهو أوّل من أبعث بالسيف 
ويوشع بن نون وداود ومحمّد صلی الله عليهم وسلّم أجمعين””""©. 
الوسيلة الثانية هي نسح فقرات مطولة من تفسير القرآن في قصّة 
كل نبي من الأنبياء. والغاية هنا هي إنشاء الرواية الإسلامية الصحيحة 
للحوادث بجعل هذه الحوادث متلائمة مع الرواية القرآنية. والوسيلة 
الثالثة هي الحديث النبوي. وشكل العديد من قصص الأنبياء ولهجتها 
تحدّدهما أو تسبقهما على سبيل التقديم أحاديث نبويّة مصمّمة 
لا ستخلاص العبرة من هذه القصص : 
قالوا: يا رسول اللّه» ما هي أخلاق الأنبياء؟ قال: ان من أخلاق الأنبیاء 
الصدق والوفاء والحمد والثناء والصبر والسخاء وحسن الخْلق والبة 


والتقی وکانت هذه الخلال كلها قد جعلها الله تعالی في الخضر صلوات 
الله على نبيّنا وعلیه۲ "۳ . 


وترجیعاً لاصداء مصطلحات القرآن يُنثر في النص عدد کبیر من 
الکلمات والعبارات الاسلامية التي من شأنها أن تلبس القصص لباسا 
إسلامياً صرفاً: دینار؛ کتّاب دواوین؛ قاضي حاجب» صاحب 
الشرط » صاحب السوق وما إلى ذلك. أمّا کلام الأنبياء فهو إسلامي 
تماماً» مثلما هو في القرآن» كما أن نفراً من المسلمین التقوا بواحد 
منهم. وهو الياس» وسألوه عن الفتن الأهليّة. والمعجزات تقتصر 
عمليًاً على الأنبیاء بینما تختزل المسوخ وغرائب المخلوقات إلى الحدٌ 


(۱۰۰) آبو رفاعة» کتاب بدء الخلق» ص ۲۲. 
(۱۰۱) أبو رفاعت کتاب بدء الخلق» ص ۰1 
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الادنی. غير أن قصص الانبیاء مصمّمة للدفاع عن بعض النظریّات 
الكلامية ولا سيّما تلك المتعلقة بمسألة القدر””"'©2. فمن ذلك أنّ 
بعض الأنبياء يسألون الله في هذه المسألة فيجيبهم بوجوب عدم التطلع 
إلى هذا السرّء لأن آفهامهم أعجرٌ عن إدراكه. والنبرّة من جهة آخری 
موافقة للعقل كليّاً: 


لكل شيء حدّ وغاية ومتتهى والعقل لا غاية له ولا حدٌّ ولا منتهى ولكن 
الناس يتفاضلون في عقولهم ويتفاوتون في ذلك بينهم كبعد ما بين 
السماء الأرض وإنّما أنزل القرآن بالعقل وبعثت الأنبياء بالعقل وفضّلوا 
على الأمم بعقولهم وقال سعيد بن جبير: بلغني أن العقل قُسم على 
آلف جزء فأعطي محمد تسع مائة وتسعة وتسعين جزءا ؟ وأعطيت أَمته 


جزءاً واحداً وكذلك الأنبياء قبله. . . إنّما اختار اللّه الأنبياء لعقولهم وما 
أعطاهم اللّه من العلم والبصر وما زهدوا في الدنيا مع القيام والصبر عليه 
الا بفضا عقولهم"۳. 


وجملة القول أن قصص الأنبياء قد اکتسبت مکاناً دائماً في الكتابة 
التاريخية» ولا سيّما ما كان منها مخصّصاً لتاريخ العالم حيث كان 
خلق العالم وأوائل تاريخ النبوّة یشکلان مقدّمة لا بدّ منها. وقد كان 
هذا النوع حسّاساً بصورة خاصّة لاه يعالج كتب اليهود والنصارى 
ولكن كان عليه أن يفعل ذلك لا تبعاً لمنطلقاتهم هم بل اتساقاً مع 
النظرة القرآنية وما تستلزمه من مسائل لاهوتية لا مفرٌ منها. 


(۱۰۲) أبو رفاعة» كتاب بدء الخلق» ص ۲۹۲ وما يليها. 
(۱۰۳) آبو رفاعت کتاب بدء الخلق » ص ۰.۱۲۸ 


۱ 


الطبريء إمام تاريخ الحدیث 

من المناسب أن يختم هذا الفصل الموسوم بالتاريخ والحديث» 
بمحمّد بن جرير الطبري (توفي سنة ۹۲۳/۳۱۰). ذلك أنّ كتابيه 
الضخمین» تاريخ الرّسْل والملوك وتفسير القرآن» قد منحاه شهرة 
ضخمة حتى في حياته. كان من علماء الشريعة والحديث وانجر إلى 
الحياة العامّة وتورّط في سجال» وذلك بالرغم من رغباته الخاصّة في 
الأرجح» وألهم مذهباً من مذاهب الفقه نسب إليه ولم يدم الا فترة 
وجيزة. وقد امتذ إنتاجه الغزير على القسم الأكبر من القرن الثالث/ 
التاسع وعبّر عن اتساع مدى الاهتمامات العلميّة في ذلك القرن. وقد 
جمع الطبري في تاريخ الرسل والملوك تاريخ الخلق والنبوّة إلى 
تاريخ الأمم الغابرة ولا سيّما الفرس وأضاف إليهما سيرة محمّد 
ومغازيه والفتوح وتاريخ الأمّة حى أيّامه. ومن الممکن للناظر في 
منهجيّته أن يجد أصداء نزعة ابن إسحق العالميّة» ونزعة الواقدي إلى 
الاجماع والدقّةء ونزعة البلاذري إلى الأحكام الجازمة وابن 
عبد الحكم إلى الملحمة الأخلاقية. والطبري هو الذي ألّف أصرح 
دفاع» على الإطلاقء عن منهج الحديث في الكتابة التاريخيّة» بینما 
أدّى ترتيبه المؤاد تبعاً للسنين إلى تكريس أسلوب عمّر حتّی بلغ العصر 
ری 


(۱۰6) آهم مصدرین في الأدب العربي الكلاسيكي عن حياة الطبري هما: 
البغدادي» تاریخ» ج ۰۲ ص ۰۱۱۹-۱۱۲ وياقوت» ارشاد الاریب» 
ج ۰۱۸ ص ۹4-۰. وفي الانکليزية انظر Petersen, ‘Ali and‏ سا E.‏ 
Mu‘'awiya in Early Arabic Tradition (Copenhagen: Munksgaard,‏ 
pp. 149-59 and especially, Franz Rosenthal, The History of‏ ,)1964 


Tabari, Vol 1, General Introduction and From the Creation to the 
Flood (Albany: SUNY Press, 1989) pp. 5-134. 
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55 0 3 
ويقرّر الطبري في فقرة شهيرة من أوائل تاريخه ما يعذه السبيل 
الوحيد الذي يمكن سالكه من الوصول إلى معرفة الماضي : 


وليعلم الناظر في كتابنا هذا أن اعتمادي في کل ما أحضرت ذكره فيه ممّا 
شرطت أنني راسمه فيه ما هو على ما رویت من الأخبار التي آنا ذاكرها 
فيه والآثار التي مسندها إلى رواتها فيه دون ما أدرك بحجج العقول 
واستنبط بفكر النفوس الا اليسير القليل منه إذ كان العالم بما كان من 
آخبار الماضين وما هو کائن من أبناء الحادئین غير واصل إلى من لم 
يشاهدهم ولم يدرك زمانهم إلا بأخبار المخبرين ونقل الناقلين دون 
الاستخراج بالعقول والاستنباط بفكر التفوس . فما يكن في كتابي هذا 
من خبر ذكرناه عن بعض الماضين مما يستنكره قارئه أو يستشنعه سامعه 

: من أجل آله لم يعرف له وجهاً في الصحّة ولا معنى في الحقيقة فليعلم 
آنه لم يوت في ذلك من ولا اما أوتي من قِبَل بعض ناقليه إلينا وأنا 
نما أذينا ذلك على نحو ما أدي إل“ ۰ 


معرفة الماضي لا يمكن استنتاجها أو الاستدلال عليها؛ فهي تنقل 
فحسب . وقد سعى الطبري إلى وضع التاريخ صراحة في جملة العلوم 
الا روج ی وروی ٠ E‏ 
ا 3 ل نذکر أن خير طريقة 


(۱۰۵ الطبري»› تاریخ › ج ۱ ص ” و۰۷ R. S. Humphreys, Islamic History‏ 
یناقش هذا المقطع مناقشة مقتصبة ,72 .0 A Framework for Inquiry,‏ 
إلى «تصور المعرفة فى الثقافة الاسلامية الحديثة العهد» من دون تعريف هذا 
1 

)١(‏ عن تة تقسیم العلوم في تلك الفترة» انظر مثلاً إحصاء العلوم للفارابي 
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لتکوین فكرة عامّة عن طبيعة المشاکل التي واجهها وعن سعة علمه هي 
النظر في تفسیره للقرآن . 

تفسیر الطبري عمل علمي ضخم يبيّن سيطرة ملّفه على طیف 
واسع من المواضیع والحجج. وهو یتبع خطة متماسكة إلى حدّ ما في 
التأويل. فهو يبدأ بشرح کل آية شرحاً وافياً. ثم يلي ذلك أحاديث 
نبويّة عن محمّد أو عن صحابته وآراء أوائل العلماء البارزين تأييداً لهذا 
الشرح وتوسيعاً لسياقه التاريخي والكلامي. فإذا ما تضاربت هذه 
الأحاديث» يختم الطبري بمختصر لآرائه الخاصّة. وفي الكثير من 
الأحوال يمتدٌ تأويل آية واحدة على عدّة صفحات يبدو الطبري فيها 
علامةً متبخراً ومساجلاً ماهراً. وإذا ما عنّت بعض مسائل النحو 
يستعرض الطبري آراء النحاة الكوفيّين والبصريّين ويقوّمها. والشواهد 
الشعريّة تستخدم بكثرة. وإذا ما كان حادث تاريخي ما محل خلاف» 
لا يقبل الطبري إلا الإسناد الذي یعذه أولى بالثقة. وإذا ما تطرّق 
الكلام إلى مسألة شرعيّة استخدم القياس لفصل المقال» والقياس 
يستندل إلى نصوص قرآنية أخرى وأحاديث نبويّة أو إلى إجماع أهل 
التأويل. ويمكن ترتيب مستويات الأولويّة المعتمدة إجمالاً في إقامة 
الحبّة أو الشاهد على التأويل الصحيج كما يلي : 

)١‏ أخبار مستفيضة عن الله أو رسوله. 

۲) إجماع أهل التأويل على مسائل الشرع أو التاريخ أو العقيدة. 

۳) القياس استناداً إلى الاستعمال اللّغوي المألوف أو الشعر. 

المستويان (۱) و(۲) يعتمدان على الأخبار ولذلك فهما من 
المنقول. والنقل المستفيض لا يعرّف تعريفاً کاملاً قط ولكن يبدو أنه 
يتضمّن معياراً كمياً ونوعياً مثلما يتبيّن من التعليق المُحكم التالي : 


۱۶ 


قال أبو جعفر وأشبه القولین بظاهر التنزیل ما قال الحسن. . . غير أن 
الأخبار بالقول الآخر أكثر والقائلين به أعلم بتأويل القرآن”"" "© . 


ويطلق الطبري على المستوى (۳) اسم القياس أو الاستدلال أو 
الاجتهاد. وهو يستعين به عندما يفتقر إلى المستويين (۱) و(۲) أو 
عندما یتناقضان. وهو يستخدم معرفته الهائلة بالنحو في كل آية 
يشرحها تقريباً من أجل تحقيق قراءة النص قراءة صحيحة وفهمه. وهذا 
الموقف التحوي يرتبط بنظرته القائلة بوجوب تأويل النص القرآني 
بمقتضى ظاهره استناداً إلى ما هو مألوف من كلام العرب”*"''. 
ويستعمل القياس في آيات أخرى من القرآن أو أحاديث أخرى عن 
النبي للاستدلال على المعنى حيث يكون المعنى مبهماً. أمّا في 
المسائل الشرعيّة فمن رأيه أنْ الأحكام ينبغي أن تعذ واجبة على نحو 
مطلق أو عام ما لم تم الحججّة على وجوب تقييدها" ''“. ففي جمعها 
مستويات البرهنة الثلائة» تضع نظرية الطبري الكلاميّة نفسها في موقع 
العداء حيال عدّة فرق قويّة في آیامه كالقدريّة والجهميّة والخوارج 
فشن المتصرفه ۳ 

إن منهج التفسیر المحکم المعروض في تفسیر الطبري حاد المعالم 
إلى حدّ ما. فالشرح والتعالیق النحويّة والاقيسة والأحادیث المروية 
والاستدلالات الفقهيّة تدور كلها على محور نص بادي الوضوح. وإذا 


(۱۰۷) الطبري» تفسیر » ج ۰۳ ص ۰۲۲۵ 

۰۱۰۹ مثلا» الطبري » تفسیر» ج ۰۵ ص‎ )٠١4( 

(۱۰) الطبري» تفسیر » ج ۰4 ص ۰۲۷ ۳1 

() الطبري. تسیر ج ۰۳ ص ۱۱۲-۱۱۱ ج ۰۵ ص ٩۲۰‏ ج ۰۷ 
ص 9١٠؛‏ ج ۰۸ ص .٩۱‏ 
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ما أخفقت إحدى سبل التأویل استعین بطريقة أخرىء غير أن التنزيل 
نفسه يظلٌّ ميسور التناول والفهم بمقتضى ظاهره» ولذلك كان سوء 
اكتناهه ممتنعاً إلا على الضال أو الأحمق. والطبري قلّما يتردّد في ما 
يرى أن التنزیل یعنیه أو یستتبعه تضمیناً 

ما في تاريخه فالمشهد یختلف تماما . فلا وضوح بادياً هنا ولا 
بیان» بل مجرّد آخبار تترامی من خلق العالم إلى قیام الساعة على 
مدی ۱8۰۰۰ سنة في تقدیر الطبري وتتفاوت تفاوتاً بيّناً من حيث 
الأهميّة والصخة ''. فقد واجه الطبري هنا ۱) كتلة من المواد ما 
قبل الإسلاميّة المتناقلة بين مراجع من آمثال ابن عبّاس ووهب بن منبه 
وابن إسحق» ۲) سيرة نبويّة واضحة المعالم إلى حذ ما وذلك بفضل 
جهود علماء کابن إسحق والواقدي و۳) كتلة ضخمة ومتناحية من 
الأخبار التاريخيّة عن الفتوح» والعهد الأموي وأوائل العهد العبّاسي 
يتناقلها علماء من أمثال عوانة وأبي مخنف وسيف والكلبِيَيْن والمدائني 
والواقدي وآشباههم"۳*. وخلافاً للتفسير الذي يمكن الاستعانة فيه 
بالاستدلال والاستنباط لاستخراج المعنى من نص يضمن وضوحه 
النهائي العليّ القدير نفسه» فمعوّل الطبري في التاريخ هم من سبقوه 


(۱۱۱) الطبري» تاریخ» ج ۰۱ ص 06. 

(۱۱۲) أكثر المعالجات استقصاءً لمصادر الطبري تجدها في مقالات جواد علي 
«موارد تأريخ الطبري»؛ مجلة المجمع العلمي العراقي؛ ١‏ (1900): 
۲۳۱-۳ ۲ )1401(« ۱۹۰-۱۳۵ ۳ (۰)۱۹۵8 ۵۸-۱۲ ۸ 
( 4 ۳۲-۲۵. وانظر أيضاً Claude Gilliot «La Formation‏ 
Tabari (224/5 - 310/839 - 923)» Journal Asiatique,‏ عل 10161160006116 
,203-44 ,(1988) 276 الذي یتابع حياة الطبري من مکان إلى مکان ویدرج 


a 


من نَقَلّة الأخبار. ویمکن أن نشهد دور المؤرّخ المقلّص في الاعتراض 
الافتراضي التالي الذي يقلب حجاج الطبري نفسه ضله: 
فان قال قائل وما دليلك على أنّ الأيام السنّة التي خلق الله فيهنَ خلقه 
كان قدر كل يوم منهنّ قدر آلف عام. . . وإنّما قال اللّه عر وجل في 
كتابه الذي خلق السموات والارض وما بينهما في سنّة أيّام... ومن 
قولك أن خطاب الله عباده بما خاطبهم به في تنزيله اما هو موجه إلى 
الأشهر الأغلب عليه من معانيه وقد وجّهت خبر الله في کتابه عن خلقه 
السموات والأرض وما بينهما في سنّة أيّام إلى غير معروف من معاني 
الأيَام. . . وإنّما أمره إذا أراد شيئاً أن يقول له كن فيكون. . . قيل له قد 
قلنا فيما تقذم من كتابنا هذا نا نما نعتمد في معظم ما نرسمه في كتابنا 
هذا على الآثار والأخبار عن نبيّنا صلعم وعن السلف الصالحين قبلنا 
دون الاستخراج بالعقول والفكر إذ أكثره خبر عمًا مضى من الأمور وعمًا 
هو كائن من الأحداث وذلك غير مدرك علمه بالاستنباط والاستخراج 
بالعقول"'' , 
هذه الفقرة موضع ملائم يمكن أن نلاحظ منه التباين بين تفسير 
الطبري وتاريخه. فبينما يجد المرء أمامه موارد واسعة التنوّع لاکتناه 
التنزيل» يرى التاريخ مكوّناً من أخبار لا يمكن استنباطها أو استنتاجها 
بل تناقلها فحسب. يُضاف إلى ذلك أنه إذا كان الأمر الإلهي «كن 
فيكون» يحكم الخلق» فما من وسيلة بيّنة يتوسّلها المرء لتمييز الحقّ 
من الباطل في التاريخ لأنْ الأمر الإلهي ينبغي أن يكون جائزاً دائماً. 
فمقولة الجائز تظل فاعلة» عند الطبري» حيث لا ينص التنزيل أو 
الحديث النبوي صراحة على العکس . فمن ذلك تقلیب الطبري 
الاحتمالات عند مناقشة موضع الكعبة الاصلي : 


)11۳( الطبري» تاريخ ج ۰۱ ص 6۵51-8۵ 
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وجائز أن یکون كان آدم بناه ثم انهدم حتّی رفع قواعده إبراهيم 

واسماعیل ولا علم عندنا بأيّ ذلك كان من أي لأنْ حقيقة ذلك لا تدرك 

إل بخبر عن الله وعن رسوله صلَى الله عليه وسلّم بالنقل المستفیض 

ولا خبر بذلك تقوم به الحجة فیجب التسلیم لها ولا هو إذ لم يكن به 

خبر على ما وصفنا مما يدل عليه بالاستدلال والمقاییس فیمثل بغیره 

ویستبط علمه من جهة الاجتهاد(*۲. 

نظراً إلى الطبيعة الثانويّة والمُشْتقّة للاخبار التاريخية ألا يوجد 
محل على الاطلاق للنقد الداخلي» وان كان كأحكام الواقدي أو 
البلاذري المقتضبة؟ ظاهر نص الطبري» مع استثناء الفقرات التي 
ذكرناها أعلاه» يحتوي على ملاحظات قليلة جداً عن المنهج الذي 
يعتمده أو حتّى على صخة الأخبار التي ينقلها أو بطلانها. ولكن 
تفخص هذه الملاحظات یمکننا من أن نستخرج مبدأ عاماً للاختيار أو 

المبداً الاوّل هو ذاك المألوف أصلاً في تفسیر الطبري؛ لا بل من 
قبله عند الواقدي» ألا وهو الرجوع إلى الراي الاغلب عند اکثر علماء 
السلف : 

والخبر الاوّل آصح مخرجاً وأولى بالحق لاه قول أكثر السلف"*. 

فالاصخ مخرجاً هو طبعاً الاعلی إسناداًء ما رأي الاکثرین فيكمّله 
ایدم الطبري أخباراً آشهر من أن تکون محل خلاف: 

فأما آمل التوراة فائهم یزعمون آنه لا ذکر لعاد وثمود ولا لهود في 

التورية وآمرهم عند العرب في الشهرة في الجاهليّة والاسلام کشهرة 


(۱۱6) الطبري» تفسیر» ج ۰۱ ص 18۱۰ راجع : تاریخ» ج ۰۱ ص ۰۸۵ 
(۱۱۵) الطبري» تاریخ» ج ۰۱ ص ۵۲ راجع: ج ۰۱ ص ۰۲۵۳-۲۵۲ 
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إبراهيم وقومه. . . ولولا كراهة إطالة الکتاب لما ليس من جنسه لذكرتٌ 

من شعر شعراء الجاهلية الذي قيل في عاد وثمود. . . ما يعلم به من ظنّ 

خلاف ما قلنا في شهرة آمرهم في العرب صحّحة ذلك" . 

وهكذا يغدو الشعر المشهور مصدراً إضافياً للتحقّق مثلما كان عند 
المؤرّخين السابقين. 

المبدأ الثاني للاختيار هو ما يمكن تسميته بالرجوع إلى الخبراء. 
وعلى رأسهم يقف محمّد «أعلم خلق الله بالكائن من الأمور الماضية 
والکائن منها الذي لم يكن بعد" . وبصورة أعمّء يصاغ هذا المبدأ 
على النحو التالي» في سياق نقد هشام الكلبي : 

وهذا الذي قاله هشام قولٌ لا وجه له لا هوشهنك الملك في آهل 

المعرفة بأنساب الفرس أشهر من الحجاج بن يوسف في أهل الإسلام 

وكل قوم فهم بآبائهم وأنسابهم وماثرهم أعلم من غيرهم وإنّما يرجع في 

کل أمر التبس إلى أهله۳؟. 

والقلیل الذي یقوله الطبري عن مكانة الاخبار التاريخية في مجال 
المعرفة وتقویمها نما تجده في العسم ها قبل الأسلامي من ر 
والسبب الأکبر لذلك هو أن الطبري شعر حیال تلك الحقبة بحدّة 
الحاجة إلى إعادة تشکیل التاریخ بحیث یتوافق مع شکل النظرة القرآنية 


)١١(‏ الطبري» تاریخ» ج ۱ ص ۲۵۲-۲۵۱. لِمَلَمْ يراجع الطبري التوراة 
مباشرة؟ فقد فمل موخون مماصرون له ذلك برضوح» كاليعقوبي مثلاً. 
لظ انساقاً مع رأيه في استشارة أهل الخبرة في كل أمّة في شأن تاريخ 
امتهم (انظر الحاشية رقم ۸ أدناه)» أن العرب وحدهم يستطيعون حل 
مشكلة الأنبياء العرب . 

(۱۱۷) الطبري» تاریخ» ج ۰۱ ص ۱۷-4۱۱. 

(۱۱۸) الطبري» ا ص ۱۵۵؛ انظر أيضاً ج ۰۱ ص .۸٤۷‏ 
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ومضمونها. لذلك کان. مثلما سنری لاحقا. من آوائل مؤرّخي 
الاسلام الذين طرحوا نظرة إلى التاریخ مستلهمة من الایقاعات 
المنتظمة للرواية القرآنية. أمّا تاريخ حقبة ما قبل الاسلام فقد اعترف 
الطبري بمرجعيّة ترائین تأريخيّين مهمّين للإسلام : التراث التوراتي 
والتراث الفارسي . كان التراث التوراتي قد أدج في التأريخ الإسلامي 
على أيدي علماء السلف ولا سيّما ابن إسحق. غير أن الطبري اضطرٌ 
إلى ای عن ارات الفارسي صراحة. وتفضيله على كل ما سواهء 
كالتراث اليمني» مثلاء كما يتبيّن في الفقرة التالية : 


ال 50000 
وأوضح مناراً منه على أعمار ملوك غيرهم من الأمم إذ لا تعلم أمّة من 
الأمم الذين ينتسبون إلى آدم عم دامت لها المملكة واتصل لهم الملك 
وكانت لهم ملوك تجمعهم ورژوس تحامي عنهم. . . على اتصال ودوام 
ونظام يأخذ ذلك آخرهم عن أوّلهم... سواهم فالتأريخ على أعمار 
ملوكهم أصخ مخرجاً وأحسن وضوحا". 

ثم يضيف لاحقاً مزيداً من التوضیح: 

فأمّا سائر الامم غير الفرس فإنّه غير ممكن الوصول إلى علم التأريخ بهم 
إذ لم يكن لهم ملك متصل في قديم الأيّام وحديثه إلا ما لا يمكن معه 
سياق التأريخ علیه . . . وقد كان لليمن ملوك لهم ملك غير أنه كان غير 
متصل وإِنّما كان يكون منهم الواحد بعد الواحد وبين الأوّل والآخر 
فترات طويلة لا يقف على مبلغها العلماء لقلّة عنايتهم كانت بها وبمبلغ 
عمر الأول منهم والآخر إذ لم يكن من الأمر الدائه””"". 


)۱۱۹( الطبري» تاريخ » ج ۰۱ ص ۰۱۸ 
(۱۲۰) الطبري؛ تاریخ» ج ۰۱ ص ۰۳۵۹۴۳ 


۱۵۰ 


وکان لهذین الترائین التاریخیّین الطویلین مزيّة إضافية في نظر 
الطبري» ألا وهي التداخل ثم امتزاج آحدهما بالاخر» بحیث انتهی 
خط بن ارال اوران بالفرس وانتهى خط الفرس بقيام أمّة 
محمّد'"“. لذلك أخذ الطبري على عاتقه مهمّة المواءمة بين هذه 
التواريخ بتنسيق تسلسل الحوادث الزمني بينها. وهذا يعني ضرورة 
التوفيق بين سلسلة النسب التوراتية المتحذرة من آدم ونسله بسلسلة 
النسب المتحذرة من کیومرث. آدم الفارسي» وخلفائه الملوك. ومن 
ذكل أنّ قصص آدم ونوح وإبراهيم وموسی» مثلاء قد أخذت من 
التراث التأريخي الاسلامي» وعدّلت عند الاقتضاء بالرجوع إلى القرآن 
والحدیث. ثم حيكت بقصص معاصريهم من ملوك الفرس"". 
وبذلك أنشئ تاريخ مقارن متواصل واحد لعالم ما قبل الإسلام» 
وبرهن على أن أمّة الاسلام هي الوريث النبوي للتراث التوراتي 
والوريث الزمني لملك فارس”"" . 

فقد أنشئ نسيج یمکن الأمّة الإسلامية من تحديد موقعها حيال 
الماضي . وربّما جاز لقائل أن يقول إِنْ الطبري سعى إلى إسباغ السمة 
التاريخيّة على القرآن» أي إلى تحويل قصص القرآن وعِبَّرِه اللأزمنية 
والأحادية البعد إلى رواية تاريخيّة تعبّر عن الاهتمامات العلمية والتعلّق 
بالسلف الصالح الشائع في صفوف جماعة الحديث التي ينتمي إليها. 
ولكن لتاريخ الطبري غاية صرح : 


وكان الغرض في كتابنا هذا ذكر ما قد ب ينا آنا ذاكروه من تأريخ الملوك 


(۱۲۱) الموضع نفسه. 
(۱۲۲ ملا الطبري» تاريخ › ra‏ ص ۵۰۱. 
(۱۲۳) التأثیر الفارسي سیعالج في الفصل الثالث 
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الجبابرة العاصية ربها عر وجل والمطيعة رها منهم وأزمان الرسل 
والأنبياء. . . فلنقل الآن في أوّل من اعطاه اللّه ملكاً وأنعم عليه فکفر 
نعمته وجحد ربوبيّته وعتا على ربّه واستكبر فسلبه اللّه نعمته وأخزاه 
وأذلّه ثم نتبعه ذكر من استنّ في ذلك ستته واقتفى فيه أثره فأحلّ الله به 
نقمته... ونذكر من كان بإزائه أو بعده من الملوك المطيعة ربّها 
المحمودة آثارها(*۳؟. 


والطبري» في هذه الفقرة كما في فقرة أخرى عن الموضوع 
نفسه*۲۱۳» يسعى إلى ضرب الأمثلة على ما يعدّه أصل تاريخ العالم 
وبنيته ومصيره النهائي كما يرمز إليه صراع الأنبياء والملوك. إِنّها نظرة 
مستلهمة من الصراع القرآني بين الأنبياء و«الفراعنة»» تاريخ مواز أطلقه 
للمرّة الأولى آدم والشيطان وفریق "۲۳ کل منهماء ويمكن. اقتصاص 
أثره في تواريخ كل فلك مسلط أو خدليقة محف ۹ : فالقدز 
الآدمي قدر المعصية والتوبة والمصالحة النهائية مع الله. والقدر 
الشيطاني قدر المعصية بلا توبة. إِنّه تاريخ «نماذج» أخلاقيّة» تاريخ قد 
يتوقع منه أن يهيّئ الأجواء لما يأتي في القسم الاسلامي من تاريخ 
الطبري . 

غير أن القسم الإسلامي هذا مختلف اختلافاً بيّناً. فهو مكوّن 
بصورة أساسية من سيرة مستمدَّة في جوهرها من ابن إسحق 
والواقدي» وفصل عن الفتوح ثم تاريخ حَؤْلي لأبرز شخصيّات الأمّة 
حتى العام ۳۰۲/ 416. وتبدأ الحوليات ببداية التقويم الهجري» أي 


۰۷۸ الطبري» تاريخ» ج ۰۱ ص‎ )١14( 
.٥-٤ الطبري» نفسیر» ج ۰۱ ص‎ )١15( 
.۱۱4 الطبري» تاریخ» ج ۰۱ ص‎ )۱۳( 
. الطبري» تاریخ» ج ۰۱ ص‎ )۱۲۷( 
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قرابة منتصف البعثة النبوية» مع التمسّك الصارم بهذا التقویم حتّى 
النهاية . ولا آثر في هذا القسم كله من التاریخ لأي حکم صریح على 
الرجال أو الحوادث ولا أي تنظیر في مجری الحوادث أو معناها. وفي 
سياق كل سنة يقدّم حدث أو أكثر بمثابة «عنوان» ‏ تعرض بعد ذلك 
آسبابه وتطوّراته ونتائجه وذلك بربط روایات عدّة رواة بعضها ببعض أو 
بابقاء هذه الروایات منفصلة بحیث يفضي ذلك إلى کثیر من التکرار 
وتنویعات تفصيلية طفيفة في معظم الاحیان . 

ثمّة الكثير مما یحتاج إلى التفسیر في هذا التغیبر الفجائي في البنية 
والمناخ. ریما كان من الطبيعي اختیار الترتیب الخولي للتاریخ 
الهجري. علماً بأنّ الترتیب نفسه كان قد اعتمده مؤرّخو القرن الثالث/ 
التاسع "۰۲۳ ويوازي إيقاعه الحَوّلي تحلیل الایات آية آية في التفسیر . 
غير أنّ الاعسر تفسیرا إِنْما هو انعدام أية تعلیقات على صحّحة الروایات 
أو أي حکم آخلاقي على حوادث خطيرة العواقب على أمّة المسلمین . 
من الجائز أن يقال طبعاً إِنّ الطبري كان قد صرّح بأنّ المؤرّخ ناقل ليس 
إلأء ومع ذلك فقد شهدنا نمطاً من الصراع في حقبة ما قبل الإسلام 
ولم نجد له نظيراً في الحقبة الإسلاميّة. ويبدو أن «أوادم» التاريخ 


(۱۲۸) لم يُتوصّل بعد إلى تفسير مرض تماماً لأصول التأريخ الحَؤْلي في التراث 

العر بي. يقو ل 106 Û} 2.5. Humphreys, Islamic History, p.‏ تارب يخ 

خليفة بن الخيّاط (توفي سنة )۸٠١ /۲٤١‏ «هوء فيما يبدوء أوّل عمل حولي 

ألْف بالعربيّة». والمرشّح الأول بهذا الشرف هو الهیثم بن عدي (توقي سنة 

۲ انظر ترجمة كتاب الدوري» 850 ص ۰۵4-۵۳ و,طاه 

The Early Arabic Historical Tradition, p. 42‏ ومن غير المستبعد آن 

يكون ابن إسحق والواقدي كلاهما قد استعملا الصيغة الخولية في بعض 
أعمالهماء انظر مثلاً الطبري» تاريخ ج ۰۱ ص ۲۸۰-۲۷4۹ و1017. 


۱5۳ 


الإسلامي و«شیاطینه» یتر کون لحکم القاری وتقدیره . 
حفلت القرون الثلاثة الأولى من التاريخ الإسلامي التي دوّنها 
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الطبري بحوادث جسام تناثرت فيهاء وأعقبت عواقب سياسيّة ولاهوتيّة 
مريرة. وكانت عذة من المسائل المتولدة عن ذلك لا تزال ساخنة في 
یام الطبري نفسه. وكانت عدَّة نزعات من الكتابة التاريخيّة قد نشأت 
وأظهرت انحيازاً معلناً أو خفيّ المأخذ إلى جانب هذا الفريق أو ذاك. 
وقد أعرب الطبري في تفسیره» كما رأينا آنفاًء عن آراء معادية لما 
ذهبت إليه بعض تلك الفرق السياسية ‏ الدينية كالقدرية والجهمية 
والخوارج والمتصوّفة من تأويلات للقرآن. غير أن الأخبار التاريخيّة 
ليست ممّا يمكن مهاجمته على النحو نفسه أو اطراحه. لذلك ينبغي 
للمرء أن يفترض أن الطبري توخی جانب الحيطة في انتقاء الأخبار 
التي اعتبرها الأحرى بالثقة انّساقاً مع اعتماده العلاني على أهل الخبرة 
في کل حقل. ومع ذلك فالفتنة الأولى التي ثارت» في التاريخ 
الإسلامي» بين ثالث الخلفاء الراشدين عثمان بن عمّان ومناوثيه» 
كانت من الحوادث التي ظلَّت أصداؤها الوبيلة سبباً للانقسام العميق. 
ولم يخرج من هذه الفتنة من أصحاب النبي سالماً من وصمة تصم 
شخصه أو سلوكه الا قلّة» هذا إن خرج. وقد اعتمد الطبري في إعادة 
تکوین صورة تلك الفتنة اعتماداً شديدا علی ابن اسحق وسیف 
والواقدي الذین يُبْدون عند الفحص الدقیق» جمیعاً» نسبة معيّنة من 
الانحیاز إلى جانب هذا الفریق أو ذاك. فکیف عالج الطبري هذه 
الحوادث المریعة؟ ۳۳ . 


)١19(‏ لقد حاول المأسوف عليه Marshall Hodgson‏ تحليلاً لامعا لمعالجة 
الطبر ي لمقتل عثمان في مقالته : “Two Pre-modern Muslim Historians,‏ 
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كان الطبري» عند نقله المواد عن أسلافه الثلائة البارزین» ملزماً 
أيضاً بنقل رواياتهم الشقاقيّة المتباينة الثلاث أيضاً. ولم يكن آمامه من 
سبیل یوصله إلى تکوین رواية واحدة أو موحدة تستبعد «البدعة» مثلما 
حاول أن یفعل في تفسیره. كانت محاولة تحدید «الاوادم واالشیاطین» 
في هذه الفترة المخصوصة من التاریخ ستفضي بصورة شبه حتميّة إلى 
اعتماد آحد المواقف الطائفيّة المتطرفت» وهو موقف یستبعد أن یتّخذه 
الطبري لما عرف به من عداء عام للتعصّب الطائفي . أمّا حقيقة نظرته 
إلى هذه الحوادث ولا سيّما تضميناتها بالنسبة إلى السلوك الأخلاقي 
لأصحاب النبي فأمر لن یعرف أبداً في أرجح الظنّ. ولكن ثمّة بعض 
الإلماعات بالنسبة لطريقته في الانتقاء: 


وأمّا الواقدي فإنه ذكر في سبب مسير المصريّين إلى عثمان ونزولهم ذا 
خشب أموراً كثيرة منها ما قد تقذم ذكره ومنها ما أعرضت عن ذكره 
كراهةً مني ذكره لبشاعته ۳. 


قد ذكرنا كثيراً من الأسباب التي ذكر قاتلوه [أي عثمان] آنهم جعلوها 
ذريعةً إلى قتله فأعرضنا عن ذكر كثير منها لعلل دعت إلى الإعراض 
عنها ونذكر الآن كيف قتل وما كان بدء ذلك" . 


Pitfalls and Opportunities in Presenting them to Moderns”, in = 
John U. Nef, ed., Towards World Community (The Hague: W. 
,6لهنا3 ولکن ریما كانت كلمات الظبري تؤوّل تأويلاً مغالياً في ما‎ 16. 
. يتعلّق بموقفه السياسي والأخلاقي الحقيقي‎ 

() الطبري» تاریخ ج ۰۱ ص ۰۲۹۹۵ 

(۱۳۱) الطبري» تاریخ» ج ۰۱ ص ۲۹۸۰. 


۱6۵ 


يتبيّن من هاتين الفقرتین القصیرتین أن الطبري وان لم يستطع أن 
يستأصل أهوال تلك الفتنة بتحرير ما تناهى إليه من أخبار عنها ولا 
بإيجاد المسرّغات والحجج العقليّة لهاء نظراً لما التزم به من تعريف 
للمؤرّخ» فهو قد حاول تقليص الأضرار المعنويّة باجتناب أيّه إشارة 
إلى روايات يستبشعها. ولئن كان الأوان قد فات لإنقاذ التاريخ 
الإسلامي من الانقسامات والتعصّب فمن الممكن تنقية التأريخ على 
الاتل مما اعترى التاريخ من حوادث معيبة. 


ملاحظات ختامنة 

لقد خدم الحدیث التاریخ خدمة حسنة. فقد آلهمه آقدم طرائقه 
وشکله. وقد جهّزه الحدیث بأهم آدواته لاثبات الصحة» جهّزه 
بالاسناد. وقد بت فيه شيئاً من التصاقه الجاف بالوقائع وحرصه على 
التفاصیل . والتاریخ المکتوب تحت مظلة الحدیث المعرفية إذ یحفظ 
تعدد روایات الحوادث یمکن المؤرّخ المعاصر من تقویم مختلف 
التراثات التأريخيّة و(عادة بناء رژی الاحزاب والحرکات السياسيّة - 
الدينيّة المتنوعة وهي في طور التکوین والتطور . 

لکن افتراق طريقي الحدیث والتاریخ بات محتوماً مع تحدید 
اهتمامات ومجالي کل من العلمین تحدیدا متزاید الثبات . فمع تزاید 
الإحاطة بالحدیث ورسم الحقل الخاص به على أيدي الأجيال المتتالية 
من العلماء المصمّمين على مضاعفة السيطرة على المادة وقابليّتها 
لت يشجعهم على هذا السعي حکام يتطلبون مزيداً من الانتظام في 
الممارسات القضائية والإدارية» كان التاريخ يتطوّر ويتوسّع خارج 
حدود هذه السيطرة. ونحن نجد حتی الطبري نفسه يطرح الإسناد 
ويعمد بصورة متزايدة إلى استعمال عبارات مثل «بلغني» و«قيل لي» أو 


1 


«قیل» بکل بساطة. عند الکلام على أيّامه هو . فمع انتشار تاريخ الأمّة 
انتشار الشراع لالتقاط الریح باتت النخب الحاكمة والادباء والعلماء 
ینظرون إليه بافتتان متنام معتبرینه تاريخاً (مبراطوریاً مساوياً لتاریخ الامم 
العظام الاخری. وکان من الطبيعي أن تُكتشف التوازیات والنظاثر في 
التجارب وأن تثار مع ذلك المخاوف والامال . 

فمن أجل رؤية التاریخ في هذا المنظور العالمي الأوسع بدا 
الحدیث بوضوح مفتقراً إلى التجهیز المناسب . فالاسناد ممتنع إلى حد 
بعيد أو غير ذي موضوع عندما یتعلّق الأمر بالأمم الأجنبيّة. والأهمّ من 
ذلك أن الاسناد لم يكن مصمّماً للإعراب عن الرأي الشخصي بل 
لتت من صحّة النقل ودقّته. ولئن كان للتاريخ أن يثمر عبراً فلا ب 
للمؤرّخ من أن يقطع «سلسلة» الإسناد وأن يستخلص كامل تضمينات 
الرواية بالكشف عن نواياه الخاصة واستراتيجيته. وكان لا بذ من تطبيق 
معاییر آحری على اختیار الروایات وعلی تقويمها أيضا :ولا بد كذلك 
من الاحتياج إلى أساليب أخرى للإعراب عن المناخ الجديد. وهكذا 
بدأ التأريخ یتأثر بالأدب. 


۱۷ 


الفصل الثالث 
التار يخ 9 الأدب 


خلال القرن الثالث/ التاسع بدأت الكتابة التاريخية تستجيب لتأثير 
الأدب المتزايد وراحت في استجابتها تلك تعدّل مضمونها وشكلها 
ومنظورها. فقد نقل التغيّرٌ التدريجي في المناخ التاريخ إلى بيئة جديدة 
و«دنيوية» أكثر. وفي هذه البيئة لم يعد أسلوب الحديث وآفاقه يعتبران 
مطيّتين ملائمتين لتاريخ بات يُطلب منه يومها أن يكون براغماتياً أكثر 
وأشد تحسّساً لتحدّيات الثقافات الأخرى. وكان الأدب الأداة الرئيسية 
لهذا التحوّل . 

كان الادب في آوائل أيامه يعني التربية . ومع مرور الأيام غدا يعني 
نوعاً مخصوصاً من التربية» منهاجاً أخلاقياً وفكرياً یستهدف طبقة 
مدينية مخصوصة ويعبّر عن حاجات تلك الطبقة وتطلعاتها. واذا ما 
آراد المرء أن یفهم تأثیر الادب في الكتابة التاريخية فلا بد له أولاً من 
أن یستکشف البيثة التي نشأ فیها الأدب وآن یحاول إظهار كيف ولم 
توصل الأدب إلى ممارسة ذلك التأثير. 


نشأة الأدب 
رأينا آنفاً كيف أن الحديث في أوائل عهده» إذ رمى شبكته فوق 
دائرة واسعة من مأثورات الجماعةء اجتذب خليطاً من «التراثات؛» 


1١ 


كتلة غير متمايزة من الاخبار المتباينة تبايناً شديداً من حيث الطبيعة 
والأهمّية الدينية. وقد راحت جماعات من العلماء من أهل 
الاختصاص تتناول هذه الكتلة بإرشاد من الدولة أو من الأحزاب في 
غالب الأحيان» وتمنحها بصورة تدريجية» هيكلية أيسر معالجة بحيث 
صار من الممكن استخدام هذه الهيكلية أداة يرجع إليها في تحديد 
السوابق الشرعية والصورة التاريخية لمجتمع أشذ تصميماً على تمييز 
نفسه عن محیطه وأشد غفا علی تحدید حدوده الدينية. ومع 
الاختصاص جاءت الدقّة الصارمت ومع الدقة الصارمة جاء «العلم» 
ومعه مبادئه المميّزة ومنهجه. وفي ظل «علم الحدیث» هذا استظلت 
الكتابة التاريخية أول الأمر . 

ولکن لئن كان تاريخ الحدیث في القرون الثلاثة الأولى منه تاريخ 
العلمية ار ا ثم یقت تضییقاً متهجیاً مضمون 
موضوعها وبورة ترکیزها» وأوجدت بذلك نواة من المعرفة المتخصصة 
والاختصاصیین» فان تاريخ الادب نهج نهجاً مغایراً لا بل معاكساً. 
ریما كانت آقدم فئات الأخبار التي خضعت لغربلة علماء الحدیث 
الدقيقة الاخبار المتعلّقة بأثريات الجزيرة العربية وسواها من الامم التي 
شعر هؤلاء العلماء بأنها غير ذات علاقة بترتیب سيرة محمد وصحابته 
ترا ضارما . ولکن فما كانت الدولة الأموية تتشکل فقد تحوّلت إلى 
راع ومستهلك ضخم لهذه الكتلة من الأثريات وللمهارات الرديفة 
المطلوبة لفهمها : 

ویسمر [معاویة] ثلث اللیل في آخبار العرب وأيامها والعجم وملوکها 

وسیاساتها وسير ملوك الامم. وغير ذلك من آخبار الأمم السالفة. .. 

ثم یدخل فینام ثلث اللیل ثم یقوم فیقعد فتحضر الدفاتر فیها سير الملوك 


۱1۹۰ 


وأخبارها والحروب والمکاید. فيقرأ ذلك عليه غلمان له مرتبون قد 
وکلوا بحفظها وقراء‌تها فيمرٌ بسمعه كل ليلة جُمّل من الاخبار والسَيّر 
والاثار وأنواع السياسات”. 


ومع أنه من الجائز أن تکون هذه الأخبار قد نسبت إلى معاوية في 
عصر لاحق» فهي حرية بالتصدیق وتشیر إلى اهتمام الأمويين» 
اجمالا» اهتماماً متزايداً بنظرية السياسة وممارستها. لا مجال للشك 
في أن معاوية كان عازماً على إقامة حکم ورائي حالما استطاع توطید 
سلطته بعد الفتنة الأولی . كان الأمویون. في الشام والعراق ومصرء 
حيث كانت السلالات الحاکمة أمراً مألوفاً على مدی الازمان 
محاطين بصروح الإمبراطوريات السالفة وذكرياتها. ولكن حمل 
الجماعات والقبائل القوية في الإمبراطورية العربية على القبول بمبدأ 
الحكم الورائي كان يستلزم حملة إقناع واسعة النطاق» إضافة إلى 
السطوة والرشوة. من ذلك كانت الحاجة إلى نوع جديد من الخطابة 
السياسية يقوم بنشره الخليفة نفسه وأصحاب دعوته الملكية: شعراء 
کتّاب في دواوين الدولة» ندماء مثقفون» وحتى علماء دين يُعمل على 
إقناعهم لتبديد ارتيابهم من المُلْك والمحاماة عن الحكم الوراثي . 
كانت «سير ملوك الامم الأخری وأخبارها» جزءا مهما من عملية 
الاقناع لأن المقصود منها لم يكن مجرّد إلهام الخليفة نفسه بل تعريف 
رعایاه بالنظاثر التاريخية وتعویدهم على فكرة تواصل الحکم. 

وقد اهتم کثیر من الأمويين المتأخرین في ما بلغناء بالتاریخ 
القدیم اهتمام معاوية وعزموا عزمه على تنمية مهارات الخطابة. ولکن 
ریما كان أهمّ الدوافع السياسية إلى تنمية الاهتمام المنظم بعلوم اللغة 


)۱( المسعودي» مروج » ج ۰۳ ص ۰۲۳۲ القرة ۳۰ 


1٩۱ 


عبد الملك بن مروان واستمر فيه أخلافه واستتموه۳). وقد أسفرت 
هذه السياسة عن تحوّل تدريجي بعید الأثر في الهيكلية البیروقراطیت 
وخلق أصول جديدة لمزاولة مهام الحكم اليومية ونشوء طبقات جدیدة 
الوقت بالبيروقراطيين الجدد حتى تحولوا إلى محترفين مهرة دربين في 
الاعراب عن دقاق المقاصد وتلاوين المعاني في رسائل أسيادهم 
وتوجيهاتهم وكثيراً ما کانوا يورئون وظائفهم ومهاراتهم إلى أخلافهم . 
وإذا راحت رسوم دار الخلافة تلد في عواصم الولايات» فقد بدأت 
جماعة من کتّاب الدواوین المتمرّسين جداً بالصنعة تحتل مكانة ذات 
نفوذ وتميّز في ساثر آنحاء الامبراطورية. وترتبط في أذهان الناس 

غير أن نشأة الادب ترتبط أيضاً بجملة من العوامل الدينية والثقافية 
والسياسية والاجتماعية الأخرى التي ليس من السهل ترسمهاء کالعامل 
البيروقراطي . ولما كان لفظ «العلم» قد غداء من آواسط العهد الأموي 
إلى أواخره» دل بصورة متزايدة على علوم الدين من حديث وتفسیر 
وفقه» فمن المغري أن يطبق المرء لفظ «الأدب» على العلم الدنيوي» 
آي اللغة والنحو والشعر والتاريخ والطبيعة وما أشبه ذلك. ولكن من 
شأن هذه النظرة أن تکون مغرقة في التبسیط لأن المهارة اللغوية لم 
تزل تعد شرطاً لاب منه لعلوم الدین . ومع هذا فمن الجائز لنا أن نميّر 
بين روحين وقصدين وموقفين من وظيفة المعرفة ونشرها في المجتمع . 


(۲) وانظر أيضاً النادرة الرمزية فى العسكري» المصون. ص ۰۱۷۲-۱۹۹ عن 
الخليفة عبد الملك ونشوء الأدب 4 :3 ,514165 بأأمططه . 


۱۹ 


ففیما قد يقال إن علماء الحدیث في القرن الثاني أو الثالث للهجرة 
کانوا منشغلین بجمع موادّهم وتقویمها وتنظیمها من أجل إدراجها في 
منظومة من العلم والعمل» يبدو الادیب وکأنه یشتغل في اصطیاد هذه 
الموادّ لأجل ذاتها وبصرف النظر عما قد تفضي به إليه. وحیثما يرجح 
أن ینظر الادیب إلى الاسلام نظرته إلى منظومة ثقافية كاملة متام 
يرجّح أن ینظر الادیب إلى الاسلام نظرته إلى بداية ثقافية» ودعوة 
قائمة مستمرة لتفخص عالم الانسان والطبیعة. وفیما يجوز أن ینظر 
عالم الحدیث إلى العلم نفسه نظرته إلى سلعة محدودة حتما لا بل 
متقلّصة الحدود. فمن الجائز أن یکون الأديب أميّل إلى النظر إلى 
العلم نظرته إلى عملية يتمادى تقلمها باطراد إلى ما لا نهاية . آخیر 
بینما قد يعتبر المحدّث بعض المواضيع نافلة مستنكرة أو حتى مضرّة 
بالحياة الدينية» فمن الأرجح أن يكون الأديب أقرب إلى تقبّل كافة 
المعارف من أجل جاذبيتها الجمالية المحتملة . 

وقد استقى روح الأدب من عدّة ينابيع. فمن ذلك أن بعض 
التوترات التي ربما كان من شأنها أن تنفجر حرباً في أزمنة الاضطراب» 
كانت في أزمنة الاستقرار معيناً ترا للسجال الادبي. فالتوترات بين 
مدينتي الكوفة والبصرة» وبين العراق والحجازء وبين أهل البداوة 
وأهل الحضرء وبين العرب وغير العرب؛ وبين عرب الشمال وعرب 
الجنوب» بين أعراف الاسلام وإغواء الجاهلية» بين طبقة اجتماعية 
وطبقة أخرى في العواصم الحديثة الإنشاء وبين العلماء والقصاص 
والأدباء» هذه التوترات كلها ألهمت قدراً كبيراً من السجال في النثر 
والشعر”". ازدهر الأدب بالأخذ والرد والحجاج بدقائق البلاغة 


(۳) عن بعض الأمثلة على هذه التوتّرات» انظرء مثلاء ابن قتيبة» عیون» ج ۰۱ = 


۱1۳ 


ولطائفها والاستعمال الحر للشهادات أياً كان مصدرها من أجل تسویغ 
مثله العلیا . 

كان القرآن والشعر الجاهلي آقدم نصّین ملهمین لذلك النوع من 
النشاط الذي عرف لاحقاً بالادب . كان الصرف والنحو وثيقي العلاقة 
بتفسیر القرآن في آوائل عهده بینما استلزم الشعر الجاهلي جملة من 
المهارات اللغوية والنقدية لشرح هذا الشعر وتقویمه"*. واکثر ما ي 
هنا إنما هو الوجه الذي استعمل عليه آوائل النماد والخبراء هژلاء 
الحجج التاريخية لاثبات أو إبطال صحة الشعر الذي كان يستعان به 
دائماً لتأييد الحوادث: 


قال أبو عبيدة [توقي سنة :]477/717١‏ النسار أجبل. . . وفيها أقاويل 
وادّعاء من الرباب. . . وهو عندي باطل مختلط أخذ عن جهال وجاء 
الشعر الثابت الذي لا يرد بغير ذلك. . . إن يوم النسار كان بعد يوم 
جبلة لا ما تقول الرباب والدليل على ذلك. . . إن حصن بن حذيفة كان 
رئيس الأحاليف ولم يرأسهم أبوه حذيفة لان حذيفة لو كان حيّا لم 
يرأسهم ابنه حصن والدليل على أن حصناً كان رئيس الأحاليف قول 


د ص ۲۲۰ (البصرة والكوفة)؛ ابن عبد البرّء جامع» ج ۰۱ ص ۱۵۳ (الكوفة 
ومكة)؛ ابن الجراح» الورقة» ص ۰۱۰۳-۱۰۲ 5 البيان» ج ۰۲ 
ص ۳۱۰ (أهل الحضر وأهل البداوة)؛ الجاحظ. البیان» ج ۰۳ ص ۱۲ وما 
یلیها وابن قتيبة کتاب العرب في کرد علي. رسائل. ص ۳46 وما یلیها 
(العرب وغیر العرب)؛ الاصفهاني» الأغاني» ج ۰۲۰ ص ۲۰۹-۲۰۸ (قیس 
ويمن)؛ الجاحظ الحيوان» ج ۰۲ ص ۸ 9 (الجاهلية والاسلامیة)؛ 
الجاحظ ‏ الحیوان» ج » ص ۱۰۵ (صفات الطبقات)؟ الجمحي» > طبقات» 
ص ۱۸ والفصل الثاني من هذا الکتاب» الحاشية ٠١‏ أعلاه (العلماء ضذ 
القصّاص والادباء). 


(4) أفضل مدخل إلى هذا الموضوع هو في 3 ,5/465 رثاهاطه. 


۱۹ 


زهیر . . والدلیل على ذلك أيضاً أن حاجباً لم يكن لیرأس بني تمیم 
ولقيط حي ولقيط فتل يوم جبلة* . 


وكانت الأشعار التي ضمّنها ابن إسحق في سيرة النبي عرضة للنقد 
على النحو التالي : 

وكان ممن هجن الشعر وأفسده وحمل كل غثاء محمد بن إسحاق. . . 
وكان من علماء الناس بالسير فنقل الناس عنه الأشعار وكان يعتذر منها 
ويقول لا علم لي بالشعر نما أوتى به فأحمله ولم يكن ذلك عذراً فکتب 
في السير من أشعار الرجال الذين لم يقولوا شعراً قط . . . ثم جاوز ذلك 
إلى عاد وثمود فلا يرجع إلى نفسه فيقول من حمل هذا الشعر ومن أدّاه 
منذ آلوف من السنین؟ واللّه يقول «وأنه أهلك عاداً الأولى وثمود فما 
آبقی» وقال في عاد «فهل ترئ لهم من باقیة». 


تبدي آوائل النصوص النقدية کهذا النصّ رغبة ظاهرة في التکلم 
بصيغة المتکلّم» وفي |صدار آحکام صريحة صارمة على الأشخاص 
والاحداث» وفي استعمال البيّنات التاريخية والادبية لاثبات الأصالة أو 
إبطالها. وخلافاً للمحدّئین الذین شعروا أن موضوع علمهم نفسه 
یلزمهم بالانتحاء جانباً وإتاحة المجال لموادهم أن تتکلّم عن نفسهاء 
فان آوائل الادباء لم یشعروا بالزام کهذا. والهجوم على ابن اسحق 
نموذجي : فالأبیات التي پرویها تعد بلا قيمة في نظر خبیر في الشعر 
مهما تكن شهرة ابن إسحق ومرجعیته في السيرة والتاریخ. فحیثما 
كانت العلوم الدينية البحتة تستهدف الإجماع والتمائل بصورة متزايدة» 


(5) الضبيء المفضلیات» ص 7514-157, 
)1( الجمحي » طبقات ‏ ص ع 


۱۹۵ 


راح الأدب یتساهل في اتساع طیف الذوق الشخصي والحکم النقدي 


ص 


اتساعاً متزايداً . 

غير أن أعظم إنجازات الأدب في أوائل أيامه هي ما يمكن أن 
نسمّيه إعادة اكتشاف الجاهلية. ولئن كان ثمة من باعث غالب بعث 
الأدب على ذلك. فلعلّها إعادة انتظام وتركيب القبائل العربية» وهي 
أهمٌ القضايا السياسية في العهد الأموي. فعقب موجات الفتوح طرأت 
تغيّرات عميقة على أنماط الاستيطان والولاءات السياسية والتراتب 
الاجتماعي في القبائل العربية. فبنو أمية كانوا بمثابة قمّة هرم قبلي غير 
أن العلاقة بين القاعدة والقمة كانت علاقة ديناميكية» تتغيّر استجابة 
للضغوط السياسية والاقتصادية. وفي هذا الجوٌ المضطرب من 
الولاءات المتغيّرة» ربما كان من الطبيعي أن يبحث الناس عن كشف 
الاصول. وأن يعيدوا وصل ما انصرم من الروابط بالجزيرة العربية ما 
قبل الإسلامية التي حاولت أعراف الإسلام أن تحدّد حدودها والتي 
عملت صدمة الفتوح على قطعها بالقوة. في أدب الفترة الأموية 
المتأخرة وأوائل العصر العبّاسي لقي مبدآن من مبادئ فقه اللغة العربية 
قبولاً واسعاً: أولهما تفوّق الشعر الجاهلي على الشعر الإسلامي من 
حيث هو نموذج للنظم والنحو والاستعمال» وثانيهما اعتبار عرب 
البادية مرجعاً في سلامة العربية والفصاحة”" . أما العملية التي استقرٌ 
بواسطتها هذان المبدآن فكانت في جوهرها تمريناً في إعادة إحياء 
الماضي التي حمي وطيس السجال في سياقها. وعند نهاية هذه العملية 
كانت كتلة من الشعر والنثر الجاهليين قد «استرجعت» وان ظلّت 


(۷) انظرء مثلاء الزجاجىء مجالس» ص ۰۱۶۲-۱8۱ ۱۷۰-۱۹۹؛ المرزبانی» 
الموشح» ص ۰۱۹۲-۱۹۱ 


۱۹1 


صختها محل خلاف لا نهاية له ولا حاجة بنا إلى التوقف عنده هنا. 
غير أن السجال نفسه عمل على إطلاق إمكانيات الأدب من عقالهاء 
رعلى تجدية SE om‏ الخيرة a‏ احیاء وتطوير الروح 
«الإنسانوي» الذي لم يتعايش دائما تعايشا سلميا مع الحديث المسرع 
على طريق البلوغ والنضج: 


عن أبي عوانة [محدّث بصري توفي سنة ۷۸۱/۱۷۰] قال شهدت 
عامر بن عبد الملك يسأل قتادة عن أيام العرب وأنسابها وأحاديثها 
فاستحسنته فعدت إليه فجعلت أسأله عن ذلك فقال ما لك ولهذا دع هذا 
العلم لعامر وعد إلى شانك". 


وجملة القول أن مأثورات النثر والشعر الجاهليين التي جمعها 
أوائل الأدباء بعناية ومحبّة» سرعان ما اكتسبت مكانة النموذج اللغوي 
الذي آل الأمر بعلماء الدين إلى الإقرار بقيمته على الرغم من 
تحفظاتهم على نَمْس الجاهلية. بل إن بعض كبار علماء النقد الأدبي 
الأوائل من أمثال الأصمعي (توفي سنة ۸۲۸/۲۱۳) قد ذهبوا حتى إلى 
التشديد على الفرق بين امین الجاهلي والإسلامي في مجال الابداع 
الشعري كما يلي : 

حدثني الأصمعي» قال: طريق الشعر إذا أدخلته في باب الخير لان. ألا 

ترى أن حسّان بن ثابت كان علا في الجاهلية والإسلام فلما دخل شعره 

في باب الخير من مرائي النبي (ص) وحمزة وجعفر» رضوان اللّه 


(۸) الجمحي. طبقات» ص 18. لمزيد من الأمثلة على التوثر بين الأدباء 
والمحدثين انظر أيضاً الزجاجي» محالس ص ۰۱۳۱ ۱۷۷ ولا سيّما 


الصفحة ۲۳۷ عن لقاء بين أبي عمرو بن العلاء النحوي الشهیر (توفي سنة 
۶ والفقيه المشهور أبي حنيفة (توفي سنة ۷۷/۱۵۰). 


۱۷ 


عليهماء وغیرهم لان شعره. وطریق الشعر هو طریق شعر الفحول مثل 
امرئ القیس وزهیر والنابغة من صفة الدیار والرحل والهجاء والمدیح 
والتشبیب بالنساء وصفة الحمر والخیل والحروب والافتخار فإذا أدخلته 
في باب الخير لاد“ . 


كان أوائل الأدباء في سعيهم إلى إعادة اكتشاف الجاهلية يعيدون 
الحياة إلى ذهنيتها وروحهاء إلى عالمها المليء بالمروءة والمجد 
الملحمي. إلى جغرافيتها وأنسابها وتاريخها. وفيما كان علماء تفسير 
القرآن والمحدئین منهمكين في تضمين موادّهم في روايات تفسّر 
التراث الديني وتوسّعه كان الأدباء منخرطين في طلب أثريات الجزيرة 
العربية وهو مسعى نظر إليه فقيه كبير كالشافعي (توفي سنة ۲۰6/ 
۰ مثلاً» نظرة إعجاب لا تخلو من الحنى '. وبحلول القرن 
الثالث/ التاسع صار في وسع ناقد أدبي كمحمد بن سلام الجمحي 
(توفي سنة ۸4۵/۲۳۱) أن یتحذث عن الشعر بما هو صناعة كغيرها 
من الصنائع وأن يقارن الخبير في الشعر بالجهبذ أو بالجوهري"". 

غير أن أخلاقيات الأدب وجمالياته تجلّت بأجلى صورها في النثر 
المنسوب إلى زمن الجاهلية. فقد رفع أدباء القرنين الثاني والثالث 
للهجرة حكماء الجاهلية إلى مرتبة الإعجاب وعدوهم نماذج يقتدى بها 
في البلاغة والسخاء وكرم النفس والحلم والاهتمام بذوي القربى 


(9) المرزباني» الموشح» ص ۰1۲ وثمّة الكثير من أوائل اند في ,6504 
Studies 3: 122-3‏ . 

(۱۰) انظر الملاحظة المنسوبة إليه فى 34 :3 ,5:65 ,]4604 والحاشية ١١9‏ 
حيث يصف علماء اللّغة بأنهم كالجنّ بين البشر لأنّهم يعرفون ما لا يعرفه 
الآخرون. 

(۱۱) الجمحي. طبقات» ص ۳. 


والاصحاب. وکانت آقوالهم المحکمة السبك من جوامع الکلم 
المسجم تبلغ ذروة آناقتها في وصایاهم التي آوصوا بها بنيهم فیما 
زعم: 

وأوصى قيس بن معد يكرب ولده فقال باسمك اللهم احفظوا أدبي 

يكفكم واتبعوا وصاتي تُلحقوا بصالح قومكم ويستعل أمركم إني أكلكم 

إلى أدبي وان المعنى بكم لغائب”"" . 

في هذه الفقرة وسواها لفظ «الأدب» هو اللفظ المستعمل للدلالة 
على جملة السجايا والخصال التي جمعتها واختزلتها في ذواتها هذه 
الشخصيات ما قبل الإسلامية والتي يُقال إن ا غير قليل منهم عمّروا 
طويلاً جداً حتى أدركوا الإسلام””" . كان هذا العمر الطويل طريقة 
للتعريف عن أهمّية الحكمة القديمة والأدب وقيمتها الباقية في 
الاسلام . ۱ 

غير أن صورة الماضي العربي هذا لم تمرّ بدون مصاعب. فقد 
اشتم كثير من علماء الحدیث فیها شيئاً من الوثنية مع اضطرارهم 
للتسلیم بقیمتها النموذجية في الدراسات اللغوية. وذهب بعض العلماء 
المتحدّرين من آصول غير عربية إلى السخرية بثقافة الجزيرة العربية في 
الجاهلية وعدّوها فظة وبدائية بالقیاس إلى حضارات الشرق الأقدم منها 
عهداً. وذهب سواهم من العلماء غير العرب بالأدب إلى حقول جديدة 
غير معهودة من قبل . وأية تكن الحال فالمفصل الزمني بين الأمويين 
والعباسیین على أهمّيته التاريخية كان مهماً أيضاً في مجال تاريخ الأدب 
وتوطيد مرجعيته . 


(۱۲) السجستاني» المعمّرين» ص ۰۱۲۳۵ 
(۱۳) أفضل بحث في السجستاني المعمرین . 


۱۹۹ 


کتّاب الدولة الاموية 

كانت بيروقراطية الامبراطورية الاموية آخر معقل لثقافات آسیا 
الغربية ما قبل الاسلامية. ففي مصر والشام والعراق وایران استمر 
البیروقراطیون غير العرب وغیر المسلمین في خدمة آسيادهم الجدد 
بعد أن عرّب عبد الملك بن مروان الدواوین بزمن طویل. والواقع أن 
عدداً كبيراً جداً من غير المسلمین کانوا یستخدمون في دواوین الدولة 
على مدی التاریخ العربي (مثال ذلك مصر في عصر الفاطمیین 
والمماليك وهي حال استجرّت بعض التوترات آحیانا. ولما کانوا 
خبراء في المال والروتین البيروفراطي بوجه خاص» فقد وظفوا في 
عملهم الحكمة التي توارئوها عبر أجيال من التجربة. 

وفي الاقاليم المركزية من الامبراطورية الأموية آعان البیروقراطیون 
الروم والفرس آسیادهم على التکیف مع الروتین الاداري الامبراطوري 
للحكم. وقد وجدهم الحکام في أكثر الأحيان أسهل استخداماً من 
المسلمين العرب الذين كانت ولاءاتهم القبلية تجعلهم أميّل إلى 
التنافس القبلي» وهو مأزق عبّر عنه عبيد الله بن زياد (توقي سنة 517/ 
7 والي العراق: 


وكنت إذا استعملت الرجل من العرب فكسر الخراج فأقدمت عليه 

أوغرت صدور عشيرته أو أغرمته فحملت على عطاء قومه أضررت بهم 

وان تركته تركت مال اللّه. . . فوجدت الدهاقين أبصر بالجباية وأوفى 

بالأمانة وأهون علي مطالبة!*'؟. 

كانت الحاجة إلى بيروقراطيين دربين تتزايد إذ شذدت الإمبراطورية 
۱ البلاذري» أنساب» ج »٤‏ ق ۰۳۲ ص .٠١9‏ 


۱۷۰ 


الأموية في آواسط عهدها سیطرتها على الأمور المالية والمجتمع . 
ویبدو أن البیروقراطیین غير العرب وغیر المسلمین استطاعوا مجاراة 
لاتال إلى تعریب الدواوین من دون صموبة تذکر وتمکنو من الهيمنة 
على دواوین الدولة في ب بعض الولايات المهمّت كخراشان ی م 
الفترة الأموية وما بعدها””'“. ومع تنامي نفوذ هؤلاء الکتّاب تزايد 
شعورهم بأهمّيتهم. وفي أقدم ما وصلنا من رسائل موجّهة إلى هؤلاء 
الكتّاب» نجد عبد الحميد الكاتب (توفي سنة »)۷٠١/٠۳١۲‏ كاتب 
مروان بن محمّد آخر الخلفاء الأمويّين يثني عليهم باعتبارهم «موقع 
أسماع الحاكم وأبصاره» ولبلوغهم «أشرف الصناعات» ثم يحذّرهم 
تكراراً من مخاطر الكبرياء ونخوة التيه والصلف'2. ومع ذلك» وفي 
آواسط القرن الثاني/ الثامن» كان الكتّاب قد برزوا بروز طبقة متميّزة 
في المجتمع العربي المسلم وباتوا على أهبة الإسهام في تطوّر الأدب. 

وتلقي رسالة عبد الحميد» مرّة أخرى» أفضل الأضواء على طبيعة 
هذه المساهمة : 


فان الكاتب يحتاج من نفسه ويحتاج مته صاحبه الذي يثق به في مهات 
أموره إلى أن يكون حليماً في مواذ ضع الحلم فقيهاً في موضع الحكم 
مقداماً في موقع الم قدام» ومحجماً في موضع الا حجام» لينا في موقع 
اللّين» شديداً في موضع الشذت مؤثراً للعفاف والعدل والإنصاف» 
كتوماً للاسرار» وفيّاً عند الشدائد» عالماً بما يأتي ويذر ويضع الأمور 


(۱) الجهشياري الوزراء» ص ۰۱۷ 

(۱7) عبد الحمید. رسالة إلى الکتاب في کرد علي» رسائل» ص ۰۲۲۱-۲۲۲ 
وقد حققت رسائل عبد الحمید وسالم أبي العلاء حديثاً مع مقدّمة مهمّة بقلم 
إحسان عبّاس» تحت عنوان عبد الحمید بن یحیی الکاتب وما تبقی من 
رسائله ورسائل سالم أبي العلاء (عمان: دار الشروق» ۱۹۸۸). 


۱۷۱ 


في مواضعهاء قد نظر في کل صنف من صنوف العلم فأحکمه فان لم 
یحکمه شدا منه شدواً يكتفي به» يكاد یعرف بغريزة عقله وخسن آدبه 
وفضل تجریته ما يرد عليه قبل وروده. وعاقبة ما يصدر عنه قبل صدوره 
فيعدٌ لکل آمر عدته ویهتیم لکل آمر ا 


ولعل هذه هي أوّل صورة کاملة تصلنا عن الکاتب لدی ظهوره في 
آواخر الفترة الأموية. وفي هذه الصورة الکثیر مما يصح على 
البیروقراطیّین البیزنطیّین والفرس أو حتّی الصینیّین» وربما كان فیها 
لمحة من الفیلسوف الرواقي الحصیف الذي «يستبق» سيل الحوادث. 
غير أن الاقرب إلى اهتمامنا هو المثال الاعلی للثقافة التي ينبغي أن 
یمتلکها الکاتب باعتباره شخصاً یسعی إلى الالمام بالمعارف النافعة إذا 
عجز عن إحكامها وإتقانها. لذلك كان أدب الکاتب یتألف من سجایا 
شخصيّة ومن نوع معيّن من العلم. وهما يهيّئانه معا للعمل جيداً في 
نوع مخصوص من الأعمال. وخير طريقة لكي نلمح حداثة هذا المثال 
الأعلى البراغماتي نما تكون عند مقابلته بمثال علماء الحديث الأعلى 
المتمئّل في جمع أكبر قدر ممكن من العلمء أي المعرفة الدينيةء 
وبالمثال الأعلى الأخروي عند الزهّاد وكبار الوغاظ في تلك الفترة. 
فإذا ما قورن بهذين النموذجينء بدا الكاتب «جرفیا» دَرِبَاً» عاملاً من 
عمّال الدولة يرى أن الفعالية هي الإنجاز الأكبر. 

فما هو المنهاج الدراسي الذي ينبغي للكاتب أن یتبعه؟ ينصح 
عبد الحميد بما يلي : 


فنافسوا معشر الكَتّاب في صنوف العلم والادب وتفقّهوا في الدين 
وابدأوا بعلم كتاب اللّه عر وجل والفرائض ثم العربيّة فانها ثقاف 


۱۷ عبد الحمید » رسالت ص ۲۳-۲ ۲. 


۱۷۲ 


ألسنتكم وأجیدوا الخط فاه حلية کتبکم وارووا الأشعار واعرفوا غریبها 
ومعانیها وأيّام العرب والعجم واحادیثها وسيرها فان ذلك معين لکم 
على ما تسمون إليه بهممکم ولا يضعفنَ نظرکم في الحساب فائه قوام 
کتاب الخراج هنک 


یظهر التاریخ في المنهاج الدراسي على شكل دروس أو عبر 
أخلاقية یحتاج الکاتب إلى استیعابها من أجل الابقاء على معنی رفیع 
لمهمّته في الحياة. ولبلوغ هذه لا یقتصر الأمر على معرفة تاريخ 
العرب بل يتعدّاه ليع تاريخ غيرهم من الأمم أيضاً. مال أدب 
الکتاب. إذأء إلى تخطي الآفاق العربية ‏ الإسلامية لفقه اللغة 
والحديث في سعيه نحو ثقافة «عالمية» لا داع يدعو لاستغرابها نظراً 
إلى الإسهام غير العربي أو حتّى غير الإسلامي في تطوّر البيروقراطية 
الإمبراطورية . 

والشكل النموذجي لأدب الكتّاب هو الرسالة؛ الحقيقيّة أو 
المصطنعة. التي تعرض فيها توجيهات الخليفة» أو التصحء الشکر؛ 
التهاني» الاعتذارات» التعازي وما إلى ذلك. وكانت الرسالة تولف في 
كل حالة من هذه الحالات بمنتهى العناية والانتباه الدقيق إلى اختیار 
الألفاظ . الحشو كثير ولكنه غير مسجوع على وجه الإجمال؛ الجمل 
قصيرة وتتراكب بعطف البیان؛ صيغ الإضافة تستعمل على التوالي 
لتبيين المعنى أو لاستعراض المقدرة البلاغية؛ الجمل الشرطية 
والافتراضية تفسح في المجال للردود الحكيمة المتأئية؛ التباينات بين 
الخيارات الأخلاقية أو المآزق تسلّط الأضواء على اعتبار الحكمة 
حكماً. ومثلما يليق ب «أشرف الصناعات»» كان أدب الكتّاب رصيناً 


(۱۸) عبد الحمید» رسالةت» ص ۰۲۳۵ 


۱۷۳ 


في لهجته» تعلیمی كثيباً في كثير من الأحيان ومدرکاً لهشاشة الانسان 
وتقلب الدهر في كل الأحيان. وفي آثناء هربه من ساحة المعركة مع 
سیده » کتب عبد الحمید إلى عائلته یقول : 


أمَا بعد» فان الله جعل الدنیا محفوفة بالکره والسرور. . . فمن درّت له 
بحلاوتها وساعده الحظ فیها سکن إليها ورضي بها وأقام علیها ومن 
قرصته بأظفارها وعضّته بأنیابها. . قلاها نافراً عنها وذمّها ساخطاً علیها 
وشکاها مستزیداً منها. وقد كانت الدنیا أذاقتنا من حلاوتها وأرضعتنا من 
درّها آفاویق استحلیناها ثمّ شمست منا نافرة وأعرضت عدا متنکرة 
ورمحتنا جامحة فَمَلّحَ عذبها وأمرّ حلوها وخشن لینها. . . وکتبت الیکم 
والأيام تزیدنا منکم بُعداً والیکم صبابة ووجداً فان نتم البليّة إلى أقصى 
مذتها يكن آخر العهد بكم وبنا وان یلحقنا ظفر جارح من آظفار من 
يليكم نرجع إليكم بذل الاسار والصغار والذل شر دار وألام جار". 


لقي عبد الحمید الکاتب ومعاصره ابن المقفع (توفي حوالی سنة 
رةه الأوسع منه شهرة حتفيهما قتلاً على أيدي أعداء 
سیاسیّین» وهو دليل واضح على ما وصل إليه هؤلاء الكتّاب من 
نفوذ» ومؤذن بسیّر خلائفهما العاصفة والمضطربة في معظم الأحيان. 
وقد غدت مقالات ابن المقفع ورسائله وقصصه المرويّة على ألسن 
الحيوانات نماذج لأسلوب الأدب وتَمّسه على مدى ألف عام وأكثر. 
ولكن بينما اقتصر أمر عبد الحميد على مشاركة سيّده في مصيره فان 
لقتل عبد اللّه بن المقفّع علاقة أوثق بخياله الأصيل الساخر اللأمع 
وازدرائه شبه السافر للعلم الديني الضيّق الأفق. ونحن نصادف في 
ابن المقفّع أوّل ممتّل للثقافة الهلنستية» نصادف أديباً يدعو قُرّاءه علانية 


۰۲۲۱ عبد الحمید» رسالة. ص‎ )١9( 


۱۷ 


إلى تأمّل منجزات الحکمة الأجنبية وینتصر لتفوق القدماء على 
المحدئین ویفعل ذلك كله في زمن من الفوران الديني والسياسي 
العنیف . والواقع أن ابن المققع ينتمي» بمعنی ماء لا إلى القرن الذي 
عاش فيه بل إلى القرن اللاحق له. القرن الذي كان التلاقي فيه بين 
الثقافة العربية الإسلامية» من جهةء والثقافات الأجنبية» من جهة 
انیة. في أوج لَجَبهِ. 

ويبدو أن مدن الإمبراطورية الأموية قد آوت منذ آوائل العهد 
الأموي خليطاً عرقياً ثرياً من العناصر العربية وغير العربية. ففي أيّام 
ابن المقمّع كان عمر الإسلام قد ذرّف على قرن من الزمن غير أن 
ثقافته الدينية السائدة كانت قد ظلت غير متفاعلة مع المؤثرات 
الأجنبية» مستغرقة في النّظر إلى داخلها غير معنيّة بتحديد إسهامها 
الثقافي في الحضارات المعاصرة لها أو موقعها من الحضارات السابقة 
علیها. مكتفية بتوضیح أسس ترائها الشرعي والتاريخي الخاض 
وتبيينها. وعلی صعید الثقافة الشعبية. الأعسر على التحدید. كان 
الاسلام في وضع تقبّل كان راغباً ومستعداً لاستیعاب أعراف الثقافات 
المحلّية وفولکلورها ومهاراتها. الا أن اللغة العربية كانت الوسيط 
المقبول الوحید للتفاعل الثقافي المباشر» مثلما كانت اللغة العربية قد 
تحولت بفعل المشيثة الخليفية المطلقة» إلى الوسيط المقبول الوحید 
للادارة السياسية . 

ولکن كانت ثمّة عدة عوامل لتذکیر النخبة العربية - الاسلامية 
تذکیراً فغالاً بحضور الأجنبي . وأوّلها أن وجود نسبة کبيرة من السکان 
المسلمین غير العرب» وهم الموالي» كان یطرح مشاکل متزايدة الحدة 
في شأن الهوية وفي شأن المساواة الاجتماعية والسياسية والاقتصادية 
بصورة خاصّة. ففي آثناء موجة الفتوح الکبری الثانية من خلافة 
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الولید بن عبد الملك» وقعت مناطق متباينة الثقافات» ذات حضارات 
غير مألوفة في الغالب» تحت حکم الأمويّين وتم دمجها بسرعة أت 
إلى إغناء الخلیط العرقي المکون للإمبراطورية. ومن جهة ثانية» كانت 
حوالى المئة سنة من الدراسة المكتّفة والمفصّلة لألفاظ القرآن قد بدأت 
آنعذ تتحول» ریما استجابة للتحولات الإمبراطورية» صوب اهتمام 
أوسع برؤية القرآن «للأمم» و«القرون» الراسخة في القدم والعريقة في 
نموذجيّتها التاريخية. أخيراً أذت حركة الترجمة التي تكوّنت في بداية 
الأمرء في أرجح الظنّ»ء من أدبيّات الأمثال والحكم المأئورة عن 
حكماء الهند وفارس واليونان» والتي سرعان ما تبعتها الأعمال 
العلمية؛ إلى اطلاع» نخبة الإمبراطورية على ثقافات العالم من 
حولهم. وفيما كان ذلك كله يحدث» كانت قصور الامویین المتأخرین 
الکبری ومساجدهم وهي موضع ارتیاب في کثیر من دوائر الاتقیای 
تولف توليفاً إبداعياً عناصر من فنون الشرق الأدنى القدیم وعمارته. 

في هذه الظروف كان الأدب رائداً في الرة على تحدّي الثقافات 
الأجنبية وكان ابن المقفع وجهاً بارزاً في صوغ هذا الردّ. لم يكن ابن 
المقفع بالكاتب العادي لا من حيث الطبع ولا من حيث الثقافة» بل 
مثقّفاً واسع الافق» عميق الاهتمام بنظرية السياسة وممارستها. وقد 
رأى لنفسه دور مستشار الخلفاء لا مجرّد منفذ لارادتهم . وان القاری 
لیلمس في كلّ ما کتبه الرجل تقريباً نظرة عامة مستعلية وسمواً في 
اللهجة والرؤية» وکأنما یخاطبه حکیم يقف على مرتفع من الارض 
ویشرف على آفاق آرحب من أفق مستمعیه : 

وعلی العاقل أن یجعل الناس طبقتین متباینتین ویلبس لهم لباسین 

مختلفین : فطبقة من العامة يلبس لهم لباس انقباض وانحجاز وتحرّز 
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وتحفظ في كل كلمة وخطوة وطبقة من الخاصّة یخلع عندهم لباس 
التشدّد ويلبس لباس الانسة واللّطف والبذلة والمفاوضة. ولا یدخل في 
هذه الطبقة الا واحد من آلف كلهم ذو فضل في الرأي وثقة في المودّة 
وأمانة في السرّء ووفاء بالاخاء(؟؟. 


البطل عند ابن المقفع هو العاقل» المعرّف لا بعقله فحسب بل 
وبالحاجة إلى «مخاصمة نفسه ومحاسبتها والقضاء عليها والإتابة لها 
والتنکیل ۳ لد أعداء العاقل هو الهوى. الذي يتحكم في 
حیوات آکثر الناس ویستعبدهم لهذه الدنیا ومفاتنها الموهومة. وعلی 
العاقل أن لا يحزن على شيء فاته من الدنیا وأن لا یسکر فرحاً بما 
آقبل منها بل عليه أن يذكر الموت دائماً لیزجر نفسه عن الطموح 
والطمع . لأنَ الانسان لم يُجعل في هذه الدنیا ليعيش عيش السعة 
واليسر بل عيش الفقر والکد. ولکن الناس في معظمهم طمّاعون 
انتهازيون مولعون بالمكائد والتخريب. وعلى العاقل أن يتسلح 
لمواجهة ذلك بالصبر والتواضع وطلب العلم . 

واذا آخذنا هذه الأخلاقيّات العقلانية الميّالة إلى الرهد» لم نعجب 
من موقف ابن المقفع التقدي من وظيفة رجال الدين وتعاظم مكانتهم 
المهنيّة في أيّامه. كان يقلقه أمران» النفاق الملازم لتحوّلهم إلى طبقة 
اجتماعية وتصاعد حلة السجال الكلامي : 


ومن نصّب نفسه إماماً للناس في الدين ذ فعليه أن يبدأ بتعليم نفسه 
وتقويمها في السيرة اة والرأي واللفظ والإخوان فيكون تعليمه 
بسيرته آبلغ من تعلیمه بلسانه فائه كما أن كلام الحكمة یوفق الأسماع 


(۲۰) ابن المققع؛ الأدب الصغیر» في كرد عليء رسائل» ص ۰۱۳ 
)۲۱( ابن المقفع ‏ الأدب الصغیر ‏ ص ۱۰ 
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فکذلك عمل الحکمة یروق العیون والقلوب. . . فصل ما بين الدین 
والرأي أن الدين یسلم بالایمان وأنّ الرأي یثبت بالخصومة فمن جعل 
الدين خصومة فقد جعل الدین رأياً ومن جعل الرأي دیناً فقد صار شارعاً 
ومن كان هو یشرع لنفسه فلا دين له" . 


كان ابن المقفّع محافظاً بالطبع والقناعة» یری أن أصالة الفکر 
والتعبیر مثال سام لا يدرّك. فالرجل الحکیم أو البلیغ هو کصاحب 
الفصوص الذي ينظم الفصوص النفيسة قلائد وأساور ولکثه لیس 
مکتشفها. لذلك ينبغي له ألا یعجب بنفسه. وأن يقنع بایصال ما تعلمه 
من علماء السلف الصالحین إلى غیره بالقول والفعل . انتصر 
ابن المقفّع «للقدماء بلا تحقّظء مفتتحاً بذلك سجالاً كبيراً على مزایا 
«القدماء» و«المحدثين» في الثقافة العربية» وهو موضوع نعود إليه 
لاحقاً. فهم كانوا أعظم أجساماً وأوفر عقولاً وأطول أعماراً وأكثر 
خبرة وتقوى وعلماًء كما أن كتبهم وما أودعوه فيها من حكمة کُفت 
الأجيال اللاحقة مؤونة البحث والتجريب: 


وبلغ من اهتمامهم بذلك أن الرجل منهم كان يُفتح له الباب من 
العلم. . . وهو في البلد غير المأهول فيكتبه على الصخور مبادرة للأجل 
وكراهية منه أن يسقط ذلك عمّن بعده. . . فمنتهى علم عالمنا في هذا 
الزمان أن يأخذ من علمهم وغاية إحسان مُحسننا أن يقتدي بسيرتهم. . . 
ولم نجدهم غادروا شيئاً يجد واصف بليغ في صفة له غاية لم يسبقوه 
إليها: لا في تعظيم لله عرّ وجل وترغيب فيما عنده ولا في تصغيرٍ للدنيا 
وتزهيد فيها ولا في تحرير صنوف العلم وتقسيم قِسَمها وتجزثة أجزائها 
وتوضيخ سبّلها. . . ولا في وجه من وجوه الأدب وضروب الأخلاق 


(۲۲) ابن المقفع. الأدب الصغيرء ص ١١5‏ ۲۱. 
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فلم يبق في جلیل الأمر ولا صغیره لقائل بعدهم مقال"۳۳. 


نظر ابن المقفع إلى إسهامه الخاص باعتباره مجرّد تبيين بعض 
«اللطائف» التي بقیت «لصغار الفطن» من «جسام جکم الاولین». وقد 
ضمّت هذه اللطاتف مقالاته النظرية والعملية في الحکم أي نصائحه 
العامة للحکام والولاة والندماء فضلاً عن مقترحات محلدة قدّمها 
للنظام العبّاسي الجدید في شأن بعض مشاکل الدولة الملخة. ویمزج 
ابن المقفع في ملاحظاته النظرية الاستبصارات النفسية بالحکم 
الاخلاقية ممجّداً فضائل کالصبر والمشورة والحزم لارباب السلطان 
والحيطة والحذر للندماء. ومن نصائحه للندیم ما له آهمية خاصّة 
للتاریخ نظراً إلى تعلّقه بصدق الرواية : 


إيَاك والاخبار الرائعة وتحفظ منها فان الانسان من شأنه الحرص على 
الاخبار لا سيّما ما راع منها. فأکثر الناس من يحدث بما سمع ولا يبالي 
مِمّن سمع وذلك مفسدة للصدق ومرزثة بالراي فان استطعت أن لا تخبر 
بشيء الا وأنت به مصدق وألاً یکون تصديقك إلا ببرهان فافعل . ولا 
تفل کما يفول السفهاء ُخبر بما سمعت فان الکذب آکثر ما تک نامع 
وان السفهاء آکثر من هو قائل وإِنّك إن صرت للاحادیث واعياً وحاملا 
كان ما تعي وتحمل عن العامّة أكثر ممّا يخترع المخترع باضعاف"*۳. 


(۲۳) ابن المقفع؛ الأدب الكبيرء في کرد علي» رسائل» ص 4۱-4۰ وثمّة نظاثر 
موازية ملهمة في الآداب الأوروبية المبکرة في شأن السجال بين «القدماء» 
و «المحدئین» فى Ernst R. Curtius, European Literature and the Latin‏ 
Middle Ages (Princeton: Princeton University Press (Bollingen‏ 
f.‏ 251 .مم ,1990 Series XXX VD,‏ ويومئ کورتیوس إلى السجال فى 
الادب العربی . ١‏ 
(۲) ابن المققع؛ الأدب الكبير» ص ۹۵-۹6. 


۱۷۹ 


وجملة القول أن مقالات ابن المقفع ورسائله ينسم منها روح 
مباينة واضحة للثقافة السائدة في عصره. فکتاباته تخلو» بصورة 
مدهشة. من أيّة إشارة إلى الاسلام أو إلى العلم الاسلامي بل إن آراءه 
النقديّة في الديانة القائمة تتواری بشفافية تحت البلاغة الموزونة 
والحکم السديدة واللذعة المدروسة. فالادب عنده يعني في جوهره 
شیئین : العمليّة التربوية التي تنمي العقل والسجایا الخلقيّة التي تکمل 
العقل . والمعنیان مشتقان. في رأیه..من نماذج ثقافية أقدم. وبالتالي 
آرفع من النماذج الاسلامية المعروفة في آیامه. ولکن لئن تعرّضت 
نظرته الخاصّة هذه المتعلقة بتفوّق القدماء للنقد من قبل آدباء لاحقین» 
فان الكثير ممّا دعا إليه قد صار مميّزاً لروح الأدب وممارسته: الحاجة 
إلى مواجهة تحدّي الثقافات الأجنبية» تشامخ المثقفين» تشكيك 
العقل» تفضيل الحکم البليغة الموجزة» محاولة إنشاء حرفة للسياسة 
تقوم على قواعد الأخلاق الكلية وعلم النفس. وفي حال ابن المقفع 
كان ثمّة أيضاً وقع أسلوبه بجمله القصيرة الكثيفة» ونزعته إلى القسمة 
والتصنيف وإقدامه على المقارنات والمفاضلات ولهجته الجدليّة 
الخصامية . 

لقد وسّع الكتّاب الأمويون كثيراً تصوّر الأدب ومجاله. وفيما كان 
من الصعب أن يميّز المرء علماء اللّغة والتحو من زملائهم علماء القرآن 
والحدیث» فإنَ أدب القصور اعتمد على وجود نموذج اجتماعي 
جدید. ألا وهو الأديب الدنيوي الرفيع الثقافة والذوق. والأدب هو 
التدريب العقلي والخلقي الذي يعدّه للزعامة. وفي فترة الانتقال من 
الحكم الأموي إلى الحكم العبّاسي كانت طبقة الکتاب ونموذج الأدب 
الذي تعهّدته بالعناية واحدة من المؤسّسات القليلة التي لم يطرأ عليها 
تغيير ذو بال. 


من الأدب إلى التاریخ: القرنان الثاني الرابع للهجرة | 
النامن - العاشر للمیلاد 

بين القرنین الثاني والرابع للهجرة (الثامن - العاشر للمیلاد) ميض 
للادب أن يشهد تغييراً وتوسیعاً لآفاقه بتغيير السلالة الحاکمة من 
الأمويين إلى العبّاسیین تمّ في ثورة ذهبت» في أوّل آمرها؛ إلى 
اجتثاث کل آثار أسلافها اجتثاثاً منظماً حتّی نبشت رفات الخلفاء 
الأمويّين ونثرتها في الريح. ولكن يجب ألا تحجب هذه الحوادث 
السطحية والمأساوية جدّاً عن نظرنا عدداً من الاستمراريات الثقافية 
والاجتماعية. وعلى وجه التخصيص فقد شهدت البنى الفكرية وطرق 
العيش وروتين العمل التجاري والحكومي تغييرات أبطأ إيقاعاً. فقد 
استمرّت موضوعات الأدب الأموي وأسلوبه في الحقبة العبّاسية ولكن 
البيئة الجديدة التي بات على الأدب أن يعمل في نطاقها دفعته في اتجاه 
طیف أو سم من الاهتمامات والجاذبيّة . 

فالمرء یشعر آمام الأدب العبّاسي في آوائل عهده بأ جمهوره قد 
اتسم وآنه بینما كان الأدب الأموي ظاهرة نخبوية» يُعنى بها في قصور 
الخلفاء والأمراء والولاة ذوي النفوذ» جاء الأدب العبّاسي أوسع 
انتشاراً وأقرب لأن يكون نشاطاً تربوياً في الهيكلية. فقد راح شیوخ 
الحو وعلماء المعاجم المشهورون يكسبون الأتباع والتلاميذ وبدأت 
«المذاهب» تبرز إلى التور. وبتنا نسمع المزيد عن مجالس الأدب 
حيث كان الشيخ فيها يعرض آراءه ومواقفه في مختلف المواضيع أمام 
زملاء له من العلماء أو الطلاب» وحيث كان النقاش والمناظرة أشيع 
وسائل التعليم في أكثر الأحيان. وقد أتاحت المدن العراقية الجديدة أو 
المتجدّدة» كالكوفة والبصرة وبغداد» وهي مدار عجلة الإمبراطورية 
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العباسية. الحيوية والازدهار والتنوع العرقي المطلوب لكي ینتشر 
الأدب في قطاعات آوسع من المجتمع . 

ويعبارة ادق» كان الأدب العبّاسي أقرب إلى المنطقة الثقافية 
الهندية - الفارسية ‏ الهلنستيّة وأكثر انفتاحاً على تحدّيات الثقافات 
الأجنبية ممّا كان عليه الأدب الأموي. وكان هذا يعني بيئة ثقافية أشدَ 
قابلية للتأثر. ثم إن العبّاسيّين الأدائل لم يكونوا مستقرّين إيديولوجياً 
بل کانوا يجرّبون المذاهب اللاهو تية والطائفية الواحد تلو الآخر. وكان 
من نتيجة ذلك اتساع طیف الخیارات الفکرية. يضاف إلى ذلك أنْ 
استبدال التّخبة العربية الأموية بنخبة عربية - فارسيّة عبّاسية مخلوطة 
أفضى إلى تبدّلات سياسية وعرقية وثقافية. وقد نزعت هذهء بدورهاء 
إلى تغذية السّجال والنقاش اللّذين كان الأدب قد أعدّ لهما العدّة بتنمية 
الخطابة. وممًا آثر في الأدب أيضاً الهالة المسيحانيّة التي حاول عدة 
خلفاء عبّاسیّین أن يحيطوا خلافتهم بها. وكانت الدعاوة الآتية من 
قصور الخلفاء تتركز على مجيء عهد جديد من العدل والخير وعلى 
التباين عن عهد الشر البائد. وقد شجعت مقارنة العهدين التنظير الأدبي 
والتأريخي . 

وهكذاء فقد كان الأدب بين القرنين كي والرابع للهجرة الساحة 
التي جرت عليها عدّة سجالات متميّزة الأهمّية بالنسبة إلى التأريخ . 
ويمكن أن نحدّد خمسة سجالات بع الحقل المخصوص: 
أوَّلاًء السجال بين «القدماء» و«المحدئین» والتأمّلات في الزمان والتقدّم 
والانحطاط المنجرّة عنه؛ ثانياًء ظهور أسلوب أدبي جديد ونظريات في 
التقد الأدبي؛ ثالثاًء الجدال بين أهل الاختصاص وأهل التوسّع في 
المعارف وأصداؤه؛ رابع مواقف جديدة من الشعر والنوادر الأدبية 
أكثر نقدية؛ أخيراًء السجال الثقافي الكبير بين العرب وغير العرب. 


1A۲ 


یرتبط السجال بين القدماء والمحدئین باعادة اکتشاف الجاهليّة في 
آواخر العهد الأموي واکتشاف أيّام الأمويّين في آواسط العهد العبّاسي . 
كانت الجاهليّة قد كرّست نموذجاً للاستعمال اللغوي الصحیح على 
أيدي أوائل النقّاد والخبراء في المعاجم والذوق الادبي. وجوهر ذلك 
اعتبار العربية الجاهلية أنقى وأقل فساداً من عربية الأمصارء أي 
عواصم الولايات» وأنّ البدو هم آخر حَمَلَة اللّغة في نقائها الاوّل . 
ومن تضمينات ذلك أيضاً مقارنة أوسع أبعاداً بين الماضي والحاضر. 
ذلك آنه إذا كانت اللّغة أنقى» فمن الجائز في العقل أن الحياة نفسهاء 
الأخلاق والعادات والمعرفة كانت كلها متفوقة يومها على ما جاء 
لاحقاًء وهي الّظرة التي دافع عنها ابن المقفع ببلاغة لا نظير لها. وقد 
جاء بعده نفر غير قليل ليحامي عن النظرة ويتوسّع فيهاء ولكنْ تفر 
غيرهم كانوا على استعداد للذفاع عن آراء أخرى مناقضة تماما لها. 

كان من الممكن لمناصرة «القدماء» أن تأخذ عدّة أشكال. من ذلك 
أن بعض الآراء كانت تنسب إلى بعض الشخصيّات الإسلامية الجليلة 
من الصدر الأوّل» وتتضمّن انحطاط العالم باطراد: 


وقد قيل عن عائشة. رضي اللّه عنهاء آنها قالت: رحم اللّه لبيداً ما 
أشعره في قوله: 

ذهب الذين يُعاش في أكنافهم وبقيتٌ في خَلَفِ كجلد الأجرب 
لا ینفعون ولا يُرجَى خیرهم ویعاب قائلهم وان لم يَشْعُب 
ثم قالت: كيف لو رأى لبيد خلفنا هذا! ویقول الشعبي: كيف لو رأت 
أمّ المؤمنين خلفنا هذا!"*۳. 


(۲۰) آبو زید القرشي. جمهرة» ص 1۹. عن التقذم والانحطاط انظر طریف 
الخالدي « “The Concept of Progress in Classical Islam”, Journal of‏ 
Near Eastern Studies, Xl, n° 4 (Oct. 1981).‏ 


۱A۳ 


وتنسب آراء تردّد صدی هذا إلى وجوه أدبيّة من آوائل العهد 
الأموي كأبي عمرو بن العلاء (توفي سنة ۷۷۱/۱۵۶) الذي «کان یقول 
نما نحن بالاضافة إلى من كان قبلنا كبقل في أصول رقل»۳. 
وعندما سئل الفرزدق (توقي سنة ۰6۷۲۸/۱۱۰ الشاعر الأموي 
المشهورء بإلحاح أن یوم شعراً رديئء ركب القضة التالية عن تاريخ 
الشعر للناظم العاثر الحظ : 

إن الشعن كان جملا بازلا عظیماً نگحر فجاء امرژ الفیس فاخذ رأسه 

وعمر بن کلثوم سنامه وزهیر کاهله والاعشی والنابغة فخذیه وطرفة 

ولبید کرکرته ولم يبق الا الذراع والبطن فتوزعناهما بیننا فقال الجزّار يا 

هؤلاء لم یی الا الفرث والدم فأمروا لي به فقلنا هو لك فأخذه ثم طبخه 

ثم أكله ثم خريه فشعرّك من خرء ذلك الجزّار ۳ . 


ولکن لئن آعربت آراء عقول نيّرة من القرن الثاني» کابن المقفع 
وأبي عمرو بن العلاء والفرزدق» عن شعور سائد في آیامهم فقد قيض 
لهذه الآراء أن تتغيّر بصورة ملحوظة على أيدي الأجيال اللأحقة. ففي 
القرن الثالث/ التاسع يلاحظ قدر من النسبيّة في الأحكام على هذه 
القضيّة . ومن الجائز أن تنامي الاحتراف والتخصّص والنّظر إلى الشعر 
كصناعة يزاولها أصحابهاء قد منح العلماء المتأغرین شيئاً من الثقة 
بالنفس في مهاراتهم وفي المسافة التي قطعوها في بحثهم : 


)7( ابن الانباري» نزهة الألباءء ص 1. 

۳۷( القرشي » جمهرة» ص 005-55. وانظر أيضاً جمهرة. ص ۸۲ عن حکم آبي 
عبيدة: «فتح الشعر بامری القیس وختم بذي الرمّة» [توفي حوالي ۱۱۷/ 
۷۳۵ 


1A4 


وعلمه قال: هو والتحو سواء أي هو الغاية قال فأين علمه من علم 
الناس الیوم؟ قال : لو كان في الناس الیوم من لا یعلم الا علمه لضجك 
به ولو کان فیهم أحد له ذهنه ونفاذه ونظر نظرهم کان أعلم الاس : 


بعبارة أعمَء فقد قابلت تصور الزمان المتردي باطراد آراءٌ أكثر 
حذراًء آراء ربّما كانت مستلهمة من «التفاؤل» العقلي المميّز لعلوم 
الطبيعة» التي سنناقشها في الفصل التالي» ومن الاعترف التدريجي بأنْ 
الشعر الجیّد یمکن أن يوجد في كل العصور . ولكي تقبل هذه الاراء 
كان لا بد لها من أن تنسب إلى «السلف الصالح» حتّى كانت النتيجة 
حكماً مثل : «قال آبو الدرداء معروف زماننا منکر زمان قد فات ومنکره 
معروف زمان لم یأت»۳. وقد آعرب الشعراء عن آفکار مماثلة : 


أبو جعفر الشیبانی قال: آتانا يوماً بو ميّاس الشاعر ونحن فى جماعة 
فقال ما أنتم فيه وما تتذاكرون؟ قلنا: تذكر الزمان وفساده قال: كلا 
نما الزمان وعاء وما ألقي فيه من خير أو شر كان على حاله. ثم أنشأ 
يقول: يقولون الزمان به فسادٌ وهم فُسدوا وما فُسد الزمان""۳. 


Ee‏ تا ویس 
الذوق الادبي . ولئن لم يكن «المحدثون» متفوقین فعلاً على «القدماء» 


(۲۸) السیرافی؛ آخبار. ص ۲۱. عن الشعر بما هو «صنعة» انظر الحاشية ۰۱۱ 
اعلاه. ٠‏ 

(۲۹) ابن المعترّء البدیع» ص ۰۷۱ 

(۳۰) ابن عبد ربه» العقد. ج ۰۲ ص ۳۰ و۳4۱. وانظر المبرّد. الکامل» ج ۰۱ 
ص ۰۲۹ حيث بدلي الناقد المشهور بالحکم التالي: «ولیس لقدم العهد 
يفضّل القائل ولا لحدثان عهد یشم المصیب ولکن یعطی کل ما يستحقٌ». 


۱۸6 


بفضل كثرة تجاربهم وتراکم حکمتهم. فهم یستحقّون حتماً أن يعدّوا 
أنداداً لهم» أو أن یقوّموا بما لهم من فضل واستحقاق بقطم النّظر عن 
العصر الذي عاشوا فیه . ویبدو أن الحکم الأخیر كان من قول مرجعین 
مشهورین» من جملة آخرين» هما المبرّد (توفي سنة ۸۹۸/۲۸۵) 
ومحمّد بن يحيى الصّولي (توقي سنة ۹4۱/۳۳۵ ۰ إلآ أن غیرهم 
من أمثال ابن عبد ربّه (توفي سنة ۳۲۸/ )44٠‏ وابن فارس (توفي سنة 
۵ ) ذهبوا إلى أبعد من ذلك وأكدوا صراحة وبلا تقييد أن 
«المحدئین» فاقوا «القدماء» في كل فروع المعرفة: 

ولکل زمان علم وأشرف العلوم علم زماننا هذا والحمد لله" . 

ولم يكن هذا السجال يتعلّق طبعاً بالجماليّات فحسب بل كان ذا 
صلة بتعريفات وإدراكات شتّی للزمان والأصالة والتقدم والتغيّر 
التاريخي. وممّا له صلة وثيقة بالأسلوب التأريخي النقاش على 
استعمال الإسناد في حقول لم تكن تقليدياً ضمن دائرة علم الحديث» 


(۳۱) انظر الحاشية السابقة والكامل» ج ۰۱ ص ۳4۸. وانظر أيضاً الصولي. أخبار 
أبي تما ص ۱۷-۱۰ : «وأنّه لم ترّ عیونهم [أي القدماء] ما رآه المحدئون 
كما لم يرَ المحدئون ما وصفوه هم مشاهدة... فهم في هذه أبداً دون 
القدماء كما أن القدماء فيما لم يروه أبداً دونهم». 

(۳۲) ابن فارس» الصاحبي» ص ۳۷؛ وانظر أيضاً الصفحتين هب و» من المقدّمة 
التي تحتوي على رسالة مهمّة لابن فارس في المقارنة بين شعرء الجاهلية 
والإسلام. أمّا عن ابن عبد ربّهء فانظر العقد. ج ۰۱ ص ۲. عن آراء 
مشابهة. انظر ابن عبد الب جامع» ج ۰۱ ص 44؛ ابن المعتز» البدیع» 
ص ۱۱۰۲ التوحيدي. الإمتاع» ج ۰۱ ص ۸۵. وهذا لم یمنع المتفائلین» 
من نعي خصال زملائهم: نظرء مثلاء ابن عبد البرّ. جامع» ج ۰۱ 
ص 74١-١17؛‏ الصّوليء أخبار أبي تمام» ص ۸-۷؛ ابن قتيبة» أدب 
الکاتب» ص .4-١‏ 


۱۸۹ 


وتطور نظریات جديدة في النقد الأدبي. ولعل التساهل في استعمال 
الاسناد لتناقل الشعر والنوادر الأدبيّة یرقی» في آرجح الظن» إلى 
آواخر القرن الثاني/ الثامن على ما یتبیّن من الحس بالحداثة والطرافة 
الذي نلمسه في کلمات ابن سلام الجمحي حیال أسلوب النقل عن 
معلّمه خلف الاحمر (توقي سنة ۷۹6/۱۸۰): 


قال ابن سلام: أجمع أصحابنا أنه كان آفرس الناس ببيت شعر وأصدقه 
لساناً وکا لا نبالى إذا أخذنا عنه خبراً أو أنشدنا شعراً أن لا نسمعه من 


۳۳ 
صاحیه! 


کالمبزد بعدم اکترائه حیال استعمال الاسناد في الاخبار الادبية التي 
كان ینقلها*۳. كما أنّ معاصره ابن المعترٌ الشهیر (توفي سنة ۲۹۲/ 
۸ قرّر إسقاط الاسناد حتّى في الأحاديث النبويّة المرويّة في کتابه 
عن البديع لأنْ ذلك «من التكثير»”” ". وبعد مُدَيْدَةَ دافع الصولي عن 
اطراحه الإسناد في معظم أخباره «ليقرب على طالبه وينال بغير 
کلفة»" "“. غير أن أصرح مناقشة لهذه لمسألة ترد في مقدّمة «العقد 
الفريد»» كتاب المختارات الأدييّة الضخمء لابن عبد ربّه: 


وحذفت الأسانيد من أكثر الأخبار طلباً للاستخفاف والإيجاز وهرباً من 
التثقيل والتطويل لانها أخبار ممتعة وحكم ونوادر لا ينفعها الإسناد 


(۳۳) ابن الأنباري» نزهة الألبای ص ۳۷ قارن الجمحي طبقات ص 4. 

(۳6) السيرفي» أخبارء ص ۱۰۲ مستشهداً بنفطويه. وهذا ما يؤكده المبرد نفسه 
فى الكامل. ج ۲ ص ۰۵۷۶ 1۲۸ ومواضع متفرقة . 

۰۱۷ ابن المعت البدیع» ص‎ (۳o) 

0 الصّوليء أدب الکتاب» ص ۲۱. 


۱۸۷ 


باتصاله ولا يضرّها ما حذف منها. وقد كان بعضهم یحذف الاسانید من 
سنة متبعة وشريعة مفروضة فکیف لا نحذفه من نادرة شارده ومثل سائر 


وخبر مستطرف وحديث يذهب نوره إذا طال وک ۷ , 


إذا كان الإيجاز العامل الحاسم في حذف الإسناد من النثر الأدبي 
فقد عد أيضاً علامة البلاغة فى الشعر والنثر. فقد ذكر نفر غير قليل من 
النقّاد في القرنين الثالث و الرابع الإيجاز والسهولة والبساطة والسبق 
والإيضاح في جملة مكوّنات الأسلوب الذي یستحق إعجابهم أكثر 


٠. 


نی تن 

وقد صاحب هذه الحساسيّة مزید من الارهاف في مصادر الأدب 
ومجاله ووظیفته» ولا سيّما مثلما يتبيّن من السجال بين أصحاب 
التوسّع في المعارف وأصحاب الاختصاص» ومن مكانة التاریخ في 
منهاج الادب المتطور. وقد جوز لنا آن نبدًبالقول المنسوب إلى 


ابن قتيبة (توفي سنة ۸۸۹/۲۷۲): 
من آراد أن يكون عالماً فلیطلب فا واحداً ومن آراد أن یکون أديباً 
(۳A) 5 0‏ 
فليتسع في العلوم”7". 
وكان ثمّة شعور أيضاً بأنّ شدّة الاختصاص والامتياز بفرع واحد 
من المعرفة لا يؤتيان النباهة والتُبل: 
كان أبو زيد [الاتصاري. توفي سنة ۸۳۰/۲۱6] لا يعدو الحو فقال له 
(fv)‏ ابن عبد ربه العقدء ج ۰۱ ص ۰4-۳ 
(۸) ابن عبد رنه العقد. ج ۰۲ ص ۰۲۰۸ راجع العسكري» المصون» 


ص ۰۱۱۵ عن نصيحة یحیی البرمکي لاولاده : «انظروا في سائر العلوم فان 
من جهل شيئاً عاداه: واكره أن تکونوا أعداء لشيء من العلوم». 


AA 


خلف الاحمر: قد آلححت على النحو لم تعدّه ولقلّ ما ینبل منفرد به 
فعليك بالشعر والاخبار"۳. 


وفی الحرب الثقافية بين المدینتین» اشتهرت البصرة بأنها مدينة 
آصحاب الاختصاص بینما اعتبرت الكوفة منزل أهل التوسع" *. 
ويلقي على هذه القضيّة مزيداً من الضوء مقطع من الصولي الذي 
يقول» في معرض إنحاثئه باللائمة على ادعاءات علماء معاصرين له 
إن أدباة مشهورین» كالمبرّد وثعلب (توفي سنة ۹۰4/۲۹۱ لم 
والعصر النبوي» والأنساب» وعهد الخلفای والفقه والحديث ‏ وان 
كانت هذه العلوم عند الصّوليء ممّا لا بدٌ منه للإيمان الصحیح" *. 
وبحلول القرن الثالث/ التاسع كان الأدب قد أضحى دار أصحاب 
التوسّع» طبعاً. وكان في وسع الصّوليء مثلا» أن يستشهد بيحيى 
البرمكي واقلیدس والنظام صاحب الکلام» وأرسطو وقدراً كبيراً من 
الاشعار في تمس واحد تقريباً. ولكتنا نجد عنده آیضاً وعند مولفین 
آخرین إعجاباً کبیراً بصاحب الاختصاصء بالاصمعي. مثلا» الذي 
لم یحسم النقاش بين التبارین حسماً تام لمصلحة أيّ منهما. وان كان 
الصحیح إجمالاً أن كناب الدواوین الحكومية في تلك الفترة کانوا 
ینمون ویدعون إلى أدب واسع القاعدة ویعدونه أساسياً لحياة في عمل 


۳۹( العسكري » المصون. ص ۰۱۲۲ 

(8۰) انظر النادرة الموضوعة ولا شك والبليغة لدلالة مع ذلك» عن والي البصرة 
الكوفي وامتحانه لعلمانها في المصون. ص ۰۱۲۵-۱۲۳ 

.۸-۷ الصّوليء أخبار أبي تمام ص‎ ):١( 


۱۸۹ 


الدواوین» بینما مال علماء المدن. العائشون والعاملون في تجاوز وثیق 
مع تجار المدن المتزايدي الاختصاص إلى طلب التفوّق في حقل 
واحد محدد. 

والانتاج الادبي النموذجي لکبار الادباء في تلك الفترة هو 
المختارات. التي كثيراً ما بدأت على هيئة سلسلة من الأمالي» التي 
ألقيت في مجالس أقيمت في منازل بعض الخواص. ويتكوّن عند 
الناظر فيها الانطباع بأنَ الجمهور المخاطب في هذه الأعمال بات 
بصورة متزايدة جمهوراً من القّرّاء لا من المستعمين. وبذلك تكوّن 
أسلوب يتنقّل من موضوع إلى موضوعء ومن مناخ إلى مناخ» مع 
اعتناء المؤلف بعدم إملال قارئه والحرص على إذاقته مذاق فنون 
الأدب كافة : 


هذا كتاب آلْفناه يجمع ضروباً من الآداب ما بين كلام منثور وشعر 
مرصوف ومثل سائر وموعظة بالغة واختيار من خطبة شريفة ورسالة 
ر22 


كان التاریخ» منذ آيّام ابن المققع» قد استقرّ في منهاج الادب . 
وكان عليه الآن أن يعرز موقعه هذا وأن يصبح المكوّن الغالب في 
المختارات الأدبيّة البارزة في القرنين الثالث والرابع والتي كان قوام 
معظمها آخباراً تنوّر العقول وتضرب الامثال أو تسلي النفوس. وفي 
المؤلّفات التي کتبت لمنفعة کتاب الدواوین» غدا التأريخ «عمود اليقين 
ونافي الشكٌ وبه تعرف الحقوق وتحفظ العهود"۳*. 

(4۲) المبرّد» الکامل» ج ۰۱ ص ۳. انظر أيضاً مقطعین مهمّين في ج ۰۲ ص 11۸ 

وص ۷۰۸ عن إمتاع القاری ومعنی تغييرات المناخ . 


(4۳) الصولي أدب الكتّاب» ص 184. 
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وقد مال الأدباءء اجمالا» على ما بيّناه أعلاه» إلى [عداد مجال 
أوسع من الأدوات النقدية لمعالجة موادّهم ممّا أعدّ علماء الحديث 
لمعالجة موضوعهم“ . فمن ذلك أنّ مرجعاً ذائع الصيت كأبي 
عبيدة» مع ما له من معرفة هائلة بالتاريخ» كان ناقدا مدمّرا حیثما 
يتعلّق الأمر بالأخبار الأدبيّة : 


وحدّثني التّوزي قال: سألت أبا عبيدة عن مثل هذه الأخبار من آخبار 
العرب فقال لي : إن العجم تكذب فتقول كان رجل ثُلثه من نحاس وثلثه 
من رصاص وثلثه من ثلج فتعارضها العرب بهذا وما ا 


وعندما أقبل النقاد الأدبيّرن على تفخص المیراث الشعري الجاهلي 

والأموي ‏ في عمليّة أطلقنا علیها اسم إعادة الاکتشاف آعلاه - عمدوا 

إلى التاريخ في أكثر الأحيان لتمييز الأصيل من المنحول. وقد تمکن 

ناقد كالجمحي» مثلاًء من تفسير كيف نشأ الشعر الموضوع والمنحول 

وذلك بإعادة تركيب الأسباب التاريخية لوضعه: 

(45) وقد رز بذلك بعض المحدثين: انظر تعليقات يحيى بن سعيد القطان (توفي 
سنة ۸۱۳/۱۹۸) في القالي» آمالي» ج ۰۳ ص ۱۰۱. وانظر أيضاً مناقشة 
هذاالمو ضوع في George Makdisi, The Rise of Humanism in‏ 
Classical Islam and the Christian West (Edinburgh University‏ 
Press, 1990), pp. 99-105.‏ 

(5:6) المبرد» الكامل» ج ۳ ص ۱۵۵۵ وانظر أيضاً ج ۲ ص .555٠‏ انظر 
الحاشية 0 أعلاه عن مثال آخر من النقد التاريخي عند أبي عبيدة . عن شهرته 
مؤرّخاًء انظر السيرافي» أخبارء ص ۰7۸ وانظر الآن Madelung,‏ ۱۷/6۵۳۵ 
“Abu Ubayda Ma‘amar Ibn al-Muthanna as a Historian”, Journal‏ 
lami Studies, 3: 1 )1992(, 47-56,‏ زو الذي یقوم موثوقيته في رواية 
التاریخ . 
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فلما راجعت العرب رواية الشعر وذکر آیامها ومآثرها استقل بعض 
العشاثر شعر شعرائهم وما ذهب من ذکر وقائعهم وکان قومٌ قلّت 
وقائعهم وآشعارهم وأرادوا أن یلحقوا بِمّن له الوقائع والأشعار فقالوا 
على ألسن شعرائهم ثم كانت الرواة بعد فزادوا في الأشعار. وليس 
يشكل على أهل العلم زيادة ذلك ولا ما وضع المولّدون وإنّما عضل 
بهم أن يقول الرجل من أهل بادية من ولد الشعراء أو الرجل ليس من 
ولدهم فيشكل ذلك بعض الإشكال... وكان أوّل من جمع أشعار 
العرب وساق أحاديثها حماد الراوية وكان غير موثوق به كان ينحل شعر 
الرجل غيره ويزيد في الأشعار”“ . 


أمَا الصراع الثقافي الكبير بين العرب وغير العرب» والمعروف 
بسجال الشعوبيّة» فقد كان أزمة اجتماعية معقّدة تداخلت فيها مكانة 
غير العرب كما وأهمّية الثقافة غير العربية في الإمبراطورية العربية 
الإسلامية. كانت أزمة تفاقمت في القرنين الثاني والثالث وانخرط فيها 
بعض من ألمع عقول ذلك العصر. وكان من أثرها في فهم التاريخ 
فرض إعادة النْظر في توجّه الثقافة الإمبراطورية وفي مكانة العرب 
والعربية فيها. كانت ثمّة عدّة ردود ممكنة على تحدّي الثقافات 
الأجنبية. كان في وسع الجماعات المحافظة مثلاًء أن تحتجٌ بأن 
القرآن والحديث يحتويان على كل الحكمة المطلوبة للنجاة. وكان من 
الممكن أيضاً لابن المقفّع وهمدرسته»» مثلاء أن يذهبوا إلى أن 
الثقافات القديمة قد أرست من معايير الحكمة ما لا قبل لأية من 
الثقافات اللأحقة بأن تأتي بمثله» محيلاً بذلك الثقافة العربية الإسلامية 
إلى دور تاريخي ثانوي أدنى. وبين الموقفين كان ثمّة مجال لآراء على 


4%( الجمحي » طبقات» ج 15 
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عدّة تلاوین غير أنْ السجال نفسه استجرٌ قدراً كبيراً من البحث 
التاريخي المقارن والتأمل . 

وتلتقط حكاية يرويها هشام بن الكلبي على خير وجه الأبعاد 
العالمية لسجال الشعوبية. وندور الحکاية على سفر النعمان پن 
المنذرء ملك الحيرة العربي» إلى بلاط سیده کسری؛ ملك الفرس» 
حيث وجد في حضرته وفوداً من الروم والهند والصین. فلمّا بدأت 
الوفود تتحدّث عن ممالکها وبلدانهاء راح النعمان یتمذح بالعرب 
مفضّلاً إيَّاهم على ساثر الأمم الاخری من غير أن يستثني فارس. ثم 
تكلّم کسری فقال : 


لقد فکرت في آمر العرب وغیرهم من الامم. . . فوجدت الروم لها حظ 
في اجتماع آلفتها وعظم سلطانها وكثرة مدائنها ووثيق بنيانها وأ لها دينا 
يبيّن حلالها وحرامها ويرد سفیهها ویقیم جاهلهاء ورأيت الهند نحواً من 
ذلك في حکمتها وطبّها مع كثرة آنهار بلادها وثمارها وعجیب صناعتها 
وطیب أشجارها ودقیق حسابها وکثرة عددها وكذلك الصین في 
اجتماعها وكثرة صناعات آیدیها في آلة الحرب وصناعة الحدید 
وفروسیتها وهمتها وأنّ لها مُلكا یجمعها والرك والخزر علی ما بهم من 
سوء الحال في المعاش وقلّة الریف واكثمار والحصون. . . لهم ملوك 
تضم قواصیهم وتدبّر آمرهم ولم أرَ للعرب شیناً من خصال الخیر في 
آمر دين ولا دنيا ولا حزم ولا قوّة. مع أن مما يدل على مهانتها وذلها 
وصِكَّر همّتها مَحَلّتهم التي هم بها مع الوحوش النافرة والطير الحائرة 
يقتلون أولادهم من الفاقة ويأكل بعضهم بعضاً من الحاجة 49 . 


ويتكلّم الملك العربي ثانية ممتدحاً شجاعة شعبه وأنسابهم 
(4۷) ابن عبد ربه العقد. ج ۰۲ ص ٥-۲‏ . 
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وسخائهم وشعرهم ووفائهم. ثم پرسل لاحقا» وفدا من حکماء 
العرب ینشدون مفاخر شعبهم البليغة لکسری» ويتنبّأ واحد منهم 
بمجيء الاسلام وانتصاره. وهذه الحكاية» المنتمية إلى فترة السجال 
الشعوبي العنیف» نموذج على نقاشات مقارنة الثقافات التي استولدها 
تضارب الذهنیات ذاك. أمّا في ما بخص التاریخ فمن الجائز أن تکون 
آوائل النقاشات قد انطلقت من التباین بين إعادة اکتشاف الجاهلية وبين 
ترجمة کتب الحكمة والتواریخ الفارسية والهندیة» وهما علمیّتان 
متعاصرتان تقريباً. كان میراث الثقافات الأجنبية وأهمّيتها آقوی من أن 
يتجاهل . فالواقع أن القرآن نفسه تتردّد فيه أصداء ترائات «الأمم 
والقرون» الخالية غير أن علاقتها بالاسلام تحتاج إلى شرح في تفصیلها 
التاريخي نظراً لورودها في إطار الحاضر الأبدي. كان لا بد من جمع 
المعلومات عن تواریخ الامم الأجنبية» قدیمها وحدیثها. وعن ثقافاتها 
وسماتها الممیّزة» وکان لا بد من تببین قيمة هذه المعلومات وأهمیتها. 
ربّما كان في وسع آوائل المؤرّخين من آمثال وهب بن متبّه» أن يسلوا 
ويشبعوا رغبات مستمعيهم الأمويّين بحكاياتهم الملحمية عن عظمة 
اليمن الغابرة» ولکن ميراث فارس والهند السياسي والعلمي لم يكن 
مما يمكن الاكتفاء بروايته في السياق العبّاسي: كان يحتاج إلى 
التركيب والتأليف والدمج. 


الأدب والحكمة والتاريخ: الجاحظ 

كان الجاحظ (توقی سنة ۸۱۸/۲۵۵) من كبار منظري الأدب» 
عالماً متعدد الا کت في مواضیع متنوعة جداً ومفكراً أسهم 
إسهاماً أساسياً في الشجالات التي عرضت في القسم السابق. لم 
يكتب الجاحظ أي شيء في التاريخ ولكنّه كان شغوفاً في بعض 
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الملامح الأساسيّة للإدراك والحجاح التاریخیّین. ولکن لا بد من 
تفخص موقفه الفكري قبل الخوض في تحلیل بعض المقاطم المتعلقة 
بالتاریخ» وذلك تحاشیا لخطر تشویه منظوره العام . 

نمة» على وجه الاجمال. عاملان مژثران غلبا على تفکیره: 
الأدب والکلام المعتزلي. لقد قیْض للجاحظ أن یتقدم بنظرية الأدب 
وممارسته باستعماله منظومة معرفيّة لدراسة الطبيعة والمجتمع؛ منظومة 
تجتنب الاختصاص الضیّق طلباً لمقربة مقاليّة متعدّدة الاوجه. ميّالة إلى 
تحرّي كافة الظواهر الطبيعية والاجتماعية بروح تسامحية لا تخلو من 
التشكيك . أدب الجاحظ أدب یومن بالامکانیات التعليمية اللامتناهية 
للطبيعة» وبحاجة الانسان إلى تحرّي عالم العقل والتناغم والتناسق 
الذي وضعه اللّه تحت تصرفه ومن أجل تعليمه» عالم یستغرق فيه 
«جناح بعوضة» عمراً من البحث والاستقصاء. والاسلام؛ في نظر 
الجاحظ» بداية لا نهاية على المستوی لفكري . كان يعتقد بأنَ الاسلام 
قد ورث حضارات العالم وأنّ مهمته الحقيقيّة هي النهوض بهذا 
المیراث والتقدّم به» متخيّراً الافضل مما سُبقَ إلى التفکیر به أو إنجازه 
ومتحلّياً به. وکما كان الاسلام خاتم الأديان» وكمالهاء کذلك كان من 
شأن ثقافته في نظر الجاحظ أن ترث كل الثقافات السابقة. لذلك لم 
يكن إجلال القدماء ولا الثقافات الأجنبية مقبولاً لديه ولا الموقف 
المحافظ الرافض لما هو أجنبي» بل الانفتاح الفكري الذي يطلب 
الحكمة في كاقة تجلّياتها وأا كان مصدرها. 

أمَا العامل الآخر الموثر في الجاحظء ألا وهو حركة الاعتزال» 
فسنناقشه بإيجاز هناء على أن نفصّل الكلام عليه في الفصل التالي 
بصورة أوفى. كانت المعتزلة أيّام الجاحظ قد طوّرت موقفها الكلامي 
الأساسي المشار إليه عادة بالأصول الخمسة. ولن نعنى الا بأصل 
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واحد منها هنا هو عدل الله وما يستلزمه من حرّية الانسان. ذهب 
المعتزلة إلى أن العالم مخلوق بمقتضی حكمة اللّه» وأنّ الحکمة 
تتجلى في مخلوقات اللّه كلها من خلال التناغم الأخلاقي والطبيعي أو 
العقل . والعقل الانساني قادر بمفرده على تقرير آشیاء منها وجود الله 
وصفاته» نضلاً عن أصول الاخلاق وقواعدها. في عالم کهذا لا 
يمكن أن يُعدَّ الإنسان مسؤولاً عن أفعاله الا ' إذا كان حرا حقاً في انباع 
خيار أخلاقي لأنْ الجبر ينفي الحكمة الإلهية ويجعل نظام الخلق كله 
خبط عشواء مستعصياً على الفهم والاكتناه. لذلك طرح المعتزلة نظرة 
عقلانية إلى العالم تستبعد وجود إله غامض الأسرار «سحري» متحکم 
متعشف . 
كان الأدب والاعتزال یتماشیان يداً بيد في استطلاع الجاحظ 
للطبيعة وتحرّيه المجتمع. كان الجاحظ بطبعه ناقداً ومساجلاًء تنزلق 
ألفاظ «التجربة» و«الامتحان» والبرهان» تكراراً في تعليقاته اللاذعة 
على علم أهل عصره وعلمائه كما وفي كلامه على معاييره الشخصيّة 
للتحفّق والتثبّت. وملاحظاته في شأن التاريخ متناثرة في كتبه الكثيرة 
ورسائله ولكن ربّما كان المقطع التالي الذي يحدّد بعضاً من أهمّ 
مسائل التأريخ خير تقديم لها: 
ثم نا قائلون في الأخبار ومخبرون عن الآثار ومفرّقون بين أسباب الشبهة 
وأسباب الحجّة ثم مفرّقون بين الحبّة التي تلزم الخاصّة دون العامة 
ومخبرون عن الضرب الذي يكون الخاصّة فيه حبّة على العامّة وعن 
الموضع الذي يكون القليل فيه أحقٌّ بالحجة من الكثير ولم شاع الخبر 
وأصله ضعيف ولم خفي وأصله قوي وما الذي يؤمن فساده وتبديله مع 
: تقادم عصره وكثرة الطاعنين فيه وعن الحاجة إلى رواية الآثار وإلى سماع 
الأخبار. . . وم اجتمعت الأمم على الصدق في أمور واختلفت في 


۱۹۹ 


غيرها. . . والعجب من ترك الفقهاء تمییز الاثار وترك المتکلمین القول 
في تصحیح الأخبار وبالاخبار یعرف الناس النبي من المتنبّی والصادق 
من الكاذب. . . فإذا نرلت الأخبار منازلها وقسمتها ذکرت حجج 
الرسول .۰ . ثم جست الاثار على آقدارها ورثبتها في مراتبها. . . 
بالوجوه الجليلة والأدلّة الاضطراریة ۴ . 


وعلی نحو یکاد يميّزه» لا يجيب الجاحظ عن كل الاسئلة التي 
طرحها على نفسه في هذه المقالة. لأ أسلوبه متقلب» وملائم على 
هذا النحو لمثال الأدب الأعلى في التنقّل من موضوع إلى موضوع. 
غير أن المقطع المستشهد به أعلاه رما كان من أطول أقواله في طبيعة 
التاريخ» وسوف نستعمله منطلقاً لتقصّي تأمّلاته في هذا الموضوع. 
ولا بد لنا من أن نضيف هنا أن الاطار العام لهذه الملاحظات 
المخصوصة في شأن الأخبار التاريخية والأحاديث الدينية إِنّما هو 
احتدام النقاش والسجال في القرن الثالث/ التاسع في ما بين الفرق 
الإسلامية المختلفة» من ناحية» وبين المسلمين وغير المسلمين 
ولا سيّما النصاری» من ناحية ثانية. فإلى جانب القضايا الكلامية 
البحتة» نشط النقاش بقوّة في مسائل كصخة وبطلان الروايات 
التاريخية» وقيمة البيّنات ووزنهاء وخير الطرق لتناقل النصوص 
المقدسة. وقد قام الجاحظ بدور بارز في هذه السجالات بين الفرق . 

واذ یلتفت أوَّلاً إلى كيفيّة تناقل الأخبار التاريخية» يورد الجاحظ 
هذا الحکم البلیغ : 

واعلم أنْ کل علم بغائب كاثناً ما كان تما يُصاب من وجوو ثلاثة. . 

فما غاب عنك ممّا قد رآه غيرك مما يدرك بالعیان فسبیل العلم به 


(۸) الجاحظ رسائل» تحقیق عبد السلام هارون» ج ۴۳ ص ۰۲۲-۲۲۳ 
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الأخبار المتواترة التي یحملها الوليّ والعدو والصالح والطالح المستفيضة 
في الناس فتلك لا کلفة على سامعها من العلم بتصدیقها فهذا الوجه 
يستوي فيه العالم والجاهل وقد يجيء خبرٌ أخصٌ من هذه الا آئه لا 
یعرف الا بالسوال عنه . . کقوم نقلوا خبراً ومثلك يحيط علمه أن مثلهم 
في تفاوت أحوالهم وتباعدهم عن التعارف لا يمكن في مثله التواطؤ وان 
جهل ذلك أكثر الناس. وفي مثل هذا الخبر یمتنم الكذب... وقد 
يجيء خبر أخصٌ من هذا یحمله الرجل والرجلان ممّن يجوز أن يَصدّق 
ویجوز أن یکذب فصدق هذا الخبر في قلبك إِنّما هو بحسن الظنّ 
بالمخبر والثقة بعدالته ولن يقوم هذا الخبر من قلبك ولا قلب غيرك مقام 
الخبرین الأولين آبدا۳*. 


وإذ كان قلقاً من عدم اعتناء علماء عصره عناية كافية بمبادی 
المعرفة التاريخية» وفي جملتها الأخبار الدنيوية والأحاديث النبویق 
فقد عمد الجاحظ إلى تبیین كيف یستطیع المرء أن يميّز الحقّ من 
الباطل بتصنیف الأخبار في فثات من حیث قابلیتها للتصدیق. ومن 
تضمینات خطة التصنیف هذه إقامة معاییر للحقيقة تختلف كثيراً عن 
تلك المعتمدة عند علماء الحدیث : فالأخبار التي یتناقلها قلّة من الناس 
یمکن أن تحظی. إذا ما ثبتت آمام امتحان العقل المحقّق. بنفس 
استحقاق التصدیق الواجب للاخبار المتواترة. فقد كانت الخاصّة» 
وهي كلمة محيّبة إلى قلوب آدباء العصرء تتطلب معاییر للحقيقة تتميّز 
تماما عن معاییر العامّة. 

ولدی تقویم مادّة الأخبار التاريخية» یحتل تصور الجائز والممتنع 
مركز الصدارة. وهما یوصفان كما يلي : 


() الجاحظ » رسائل» تحقیق عبد السلام هارون» ج ۰۱ ص ۰۱۲۰-۱۱۹ 


۱۹4۸ 


والح الذي آمر الله تعالی به ورغب فيه وحت عليه أن ننکر من الخبر 
ضربین أحدهما ما تناقض واستحال والآخر ما امتنع في الطبيعة وخرج 
من طاقة الخلقة فإذا خرج الخبر من هذین البابین وجری عليه حکم 
الجواز فالتدبیر في ذلك التثبّت وأن الحق في ذلك هو ضالنك والصدق 
هو بغيتك. كائناً ما كان» وقع منك بالموافقة أم وقع منك بالمکروه""*. 


و«التثبّت» يقتضي دراسة الطبيعة والمجتمع دراسة منظمة» وهي 

مّة تصدّى لها الجاحظ في مولْفه الاکبر کتاب الحیوان؛ وفي 
رسائل كثيرة وکتب أصغر. كانت غايته أن يصف من خلال الملاحظة 
المباشرة. والأخبار الموثوقة أو النوادر الأدبيّة» سلوك الحيوانات البرية 
والمستأنسة وعاذاتهاء ولكن مع تركيز خاصٌ على الأخبار المعدودة 
غير معقولة عند علماء عصره. ويبدو أن الجاحظ كان يستمتع بتحرّي 
المنطقة الرمادية الممتدّة بين ما هو طبيعي وما هو فائق للطبيعة. ففي 
رأيه أن من الناس من لا يحسبون حقيقياً الا ما وقع إجماع جماعتهم 
على أنه ممكن الحدوث في العالم. فلذلك تراهم يرفضون ظاهرة 
المسخ . بينما نجد أن غيرهم ممّن راقبوا كيف يؤثر مناخ مخصوص أو 
بيئة مخصوصة في جعل الناس والحيوانات يكتسبون أو يطرحون بعض 
السمات الأساسيّة الضرورية للتأقلم» يقبلون إمكانية المسخ" ۴ . 

ومن رأي الجاحظ أن البحث والتجربة عملية لا نهاية لها إذ ان 
«العقل المولود متناهي الحدود وعقل التجارب لا یوقف منه على 


(۵۰) الجاحظ. الحیوان» ج ۰۳ ص ۰۳۳۹-۲۳۸ 

(۵۱) عن المسخ. انظر الحیوان» ج »٤‏ ص 88 وما یلیها. عن نظائر هذه الاراء 
وأضدادها انظر Robert Grant, Miracle and Natural Law in Graeco-‏ 
Roman and Early Christian Thought (Amsterdam: North-Holland‏ 
Publishing Company, 1962).‏ 


۱۹۹ 


حذ». والمعرفة تتطوّر من عصر إلى عصر. لانها تحصل. عند البشر 
والحیوان» بتکرار التجارب . ومع ذلك فالعقل کیان هش عرضة لأن 
يقع فريسة «الأدواء»» کالتقلید الأعمى أو قوّة الغرائز الطبیعية "۳ . 
ویستنتج الجاحظ من دراسة المعتقدات الدينية عند الامم المتمذنة ما 
يلي : 


إن الناس يخصّون الدين من فاحش الخطأ وقبیح المقال بما لا يخصّون 

به سواه من جمیم العلوم والاراء والاداب والصناعات. . . والدلیل على 

ما وصفت لك أن الأمم التي علیها المعتمد العقل والبیان والرأي 

والأدب والاختلاف في الصناعات أريع : العرب والهند والروم والفرس 

ومتی نقلتهم من الدنیا إلى علم الدين حسبت عقولهم مختبلة ۳۳. 

وسرعان ما یوضح أنْ الدين یعتنقه الناس بالتقلید ولیس الاغلب 
على التقلید أن یقود إلى الحق من أن يقود إلى الباطل . وهکذا یستطیع 
الجاحظ أن یعتمد على نظریّاته في المعرفة وفي طريقة اشتغال العقل 
وأن ینطلق من هذاء كأفضل ما تکون عليه تقالید الأدب نحو مقارنة 
الثقافات» ونحو آنماط تقبّل الأدیان في التاریخ . 


() عن العقل التجریبی» انظرء البلدان ص 556. عن المعرفة. انظر من کتاب 
المسائل والجوابات في المعرفة. ۰۳۲۹-۳۲۵ عن موقف الجاحظ من 
التقذم انظر طریف الخالدي: “A Mosquito’s Wing: Jahiz on the‏ 
Progress of Knowledge” in R. el-Droubie, 60., Arabic and Islamic‏ 
Garland: The Tibawi Ferstschrift (London: Islamic Cultural Centre,‏ 
.7 عن أمراض العقل؛ انظرء مثلآء التربیع والتدویر. الفقرات ١97‏ 
و۱۹۷ ومن کتاب المسائل» ص ۳۲۳. 

(۵۳) الجاحظ الأخبار وكيف تصمٌ. ص .4١‏ والعرب المشار إليهم هم عرب 
الجاهلية طبعاً. 


۳۰۰ 


ردا يتيلق الا باتفا رات الأخرىي تجد التماحظ ديد 
الادراك لما تدین به حضارته لها. والح آنه من الجائز أن الجاحظ 
كان أوّل من أطلق فکرة أنّ الأمم المتحضّرة اما هي أربع عدداً. غير 
آن رأيه في تطوّر المعرفة أو على الأقل في إمكانيّة تزايدها إلى 
ما لا نهاية له يعني آنه لم يكن يكن للآداب القديمة إعجاباً زائداً: 


وقد تقلت كتب الهند وتُرجمت حكم اليونانية وخوّلت آداب الفرس 
فبعضها ازداد حسناً وبعضها ما انتقص شيئاً. . . وقد تقلت هذه الكتب 
من آمَةٍ إلى أمَّة ومن قرن إلى قرن ومن لسانٍ إلى لسان حتى انتهت إلينا 
وكنّا آخر من ورثها ونظر فيها. . . وينبغي أن يكون سبيلنا لمن بعدنا 
كسبيل من كان قبلنا فينا. على آنا قد وجدنا من العبرة أكثر ممّا وجدوا 
كما أنّ من بعدنا يجد من العبرة أكثر ممّا وجدناا**. 


كان الجاحظ من أمراء البيان في اللغة العربية» ولكنه كان يكتب 
دائماً ساخراً مبالغاً» كذبابة سقراطية تلسع «الجواد؛ الإسلامي أو 
كمنفس للفقاقيع. إذا جاز التعبير. وقد اعتمد أسلوباً مفعماً 
بالمتضادات» دائم الاستعداد لرژیة» لا بل لاختراع» وجهة نظر 
الخصم ولكته شدید الاغتباط بتقویضه بفطنة ومکر. وفي کتابه 
الموسوم بالبیان والتبيين» وفي سواه من الرسائل دعا الجاحظ إلى 
ذوق أدبي يقدّر جیّد الشعر حقّ قدره بصرف التظر عن العصر الذي 
ينتمي الیه» والی أسلوب يفضّل الجمل البسيطة السهلة المتناول 
ویجتنب التصنّع والفجاجة وکما هي الحال في نظام الطبيعة 


(۵6) الجاحظ الحیوان» ج ١‏ ص ۰۷۵ 7 ما آراژه فى الخصائص القومية 
فتعرض آوفی عرض في رسائل » تحقیق عبد السلام هارون» ج ۰۱ ص 1۷ - 
۷۳۲ 


۲۰1 


وتدبيرهاء کذلك في اللّغة: فالایجاز لا بدٌ منه للبیان والبلاغت وهي 
صفة فصل الجاحظ أن يمثّل علیها بکتابته بدلاً من أن یحللها(**. 

لقن غلك الا لاه ال جلى ك من اقول سيف 
غدا الوجه الغالب على أدب عصره والعصور اللأحقة» لا بل بات 
هاجساً يسكن وجوهاً بارزة» كابن قتيبة والتوحيدي. ربّما كانت 
عبقريته منعدمة النظير ولكنه بيّن ما يمكن أن ينجز إذا ما استعمل 
الأدب منهجاً عقلياً لاستكشاف الطبيعة والمجتمع والتاريخ . 


الادب والحديث والتاريخ: ابن قتيبة 

لن يجد القارئ الحديث في ابن قتيبة (توفي سنة ۸۸۹/۲۷۲) 
عقلاً رشيقاًء حاداء باتراً ولا ساحراً واسع الحيلة كعقل الجاحظ . وفي 
ثنايا كتلة الكتابات الضخمة التي كتبها والتي بقيت لنا منه على الأيّام» 
يجري عرق حذلقة یشیم منها ريح المصلحين المشمّرين للإصلاح» 
ريح أولئك الذين ينحنون أمام تديّن الجماعة السائدة» أو ريح من كان 
حديث عهد في اعتقاد مذهب أو اعتناق دين. ولعل ابن قتيبة كان 
الثلاثة معاً. كان أديباً واسع المنجزات غير أنه حريص على أن يقوّم 
قناة لا ا ات جيوش علماء الحديث الجرارة فى أيّامه. 
وکان في الوقت نفسه محدّثاً رما بظلامية كثير من علماء الحديث. 


(۵0) انظر مشلا الحیوان» ج ۰۲ ص ۰۳۷ ۱۰۸: رسائل» تحقيق هارون» 
ج ۰۲ ص ۱۱۱؛ الحیوان ج ۰۳ ص ۱۳۰ (عن الذوق الادبي اللقدماء» 
والمحدئین»). انظر أيضاً الحيوان» ج ۰۳ ص ۳۹۸ والبیان» ج ۰۱ ص ۷۵ 
وما يليهاء ١55‏ وما یلیها (مسائل الاسلوب والایجاز). انظر التي المناقشة 
في Tarif Khalidi, Islamic Historiography (Albany: SUNY Press,‏ 
pp. 14-27.‏ ,)1975 


فقد انفتح على طیف من المصادر والترائات الثقافية - الهندية والفارسية 
واليونانية - أوسع من طیف الأديب العادي وکانت له سيطرة مذهلة حقًا 
على النّحو والشعر العربیّین . ومع ذلك فان شرارات الأصالة الفكرية 
والتنظیر المنفلت من عقاله قليلة. وفي السجال حول الشعوبية دافع 
عن العرب مع إقراره الفارسية» ومن الجائز أنه اعتبر نفسه 
ابن مق ماش وإن كان يفتقر إلى قدرات ذاك المعلم التحليلية 
الشديدة الاستقلالية . 
ومع ذلك فإِنْ آعمال ابن قتيبة تنتشر على عذة فنون وعلوم 
وأنواع: مبادی الحدیث وتفسیر القرآن» مختارات من الأدب والأخبار 
التاريخية» رسائل في مواضیع سجالية» وآداب الکتاب. وفي هذه 
الأعمال كلها تظهر نوایاه ومنهجيّته وحضوره التأليفي ظهوراً واضحاً: 


فإ هذا الکتاب وان لم يكن في القرآن والسئّة وشرائع الدین وعلم 
الحلال والحرام دال على معالي الأمور» مرشد لكريم الأخلاق» زاجر 
عن الدناءة» ناو عن القبیح؛ باعث على صواب التدبیر وحسن 
التقدیر . . . ولیس الطریق إلى الله واحداً ولا کل الخیر مجتمعاً في 
تهجد الليل وسرد الصیام وعلم الحلال والحرام. بل الطرق إليه کثيرة 
وأبواب الخیر واسعة وصلاح الدین بصلاح الزمان وصلاح الزمان 
بصلاح السلطان. . . وهذه عیون الاخبار نظمتها لمغفل الادب تبصرةٌ 
ولامل العلم تذكرة ولسائس الناس ومسوسهم مؤدباً وللملوك 
مستراحاً. . . وصفتها أبواباً وقرنت الباب بشكله والخبر بمثله والكمة 
بأختها ليسهل على المتعلّم علمها وعلى الدارس حفظها وعلى الناشد 
ين 


(07) ابن قتيبة» عیون الأخبار 3 ۱ ص ي» ك 


۳۰۳ 


وکتابه «عیون الاخبار» مختارات من الاخبار الأدبية المستقاة على 
قوله» من موارد شتّی : الشیخ والشاب. العربي والاعجمي, العام 
والجاهل. المؤمن والکافر «القدماء» و«المحدثون»""*. ومع ذلك 
فان تقسیمه إلى کتب يوازي تقسیم صحيحي مسلم والبخاري. ويقرٌ 
ابن قتيبة بن تواجد نَفَسي الأدب والحدیث في عمله یستلزم منهجیتین 
منفصلتین . فالعلوم الدينية والشرعية تستدعي علاقة تقلید لشیخ یتخذه 
المتعلم مرشداً وحبّة في انتهاج حياة البرّ والتقوی. آما الادب الذي 
كان يعني عند ابن قتيبة آنماط الکلام والسلوك الأخلاقي النموذجیت 
فيمكن التماسه في أي موضع ومن أي مصدر كان. فإذا كانت «أبواب 
الخير» مشرّعة وكان الإصلاح الديني يقوم على إصلاح الحياة السياسية 
فإن الأدب عامل ضروري مكمّل للحياة الفاضلة. وفي الوقت نفسه 
مقّل ابن قتيبة كتابه «عيون الأخبار» بمثل «المائدة تختلف فيها مذاقات 
الطعوم لاختلاف شهوات الآكلين» بحيث لا يكون الكتاب «وقفاً على 
طالب الدنيا دون طالب الآخرة ولا على خواصٌ الناس دون عوامهم» 
بل حرص على أن يروّح عن القارئ فلا يرهقه بالجد ولا یمله۵*. 

و«عيون الاخبار"» في جوهره» كتاب مختارات وشذرات من 
الشعر والنوادر» وهو إذا ما نحينا مقدّمة المولف جانباًء يفتقر إلى أي 
تعليق على الأخبار والأقوال المختارة بعناية فائقة والمرتّبة تحت 
عناوين أشبه بعناوين كتب الحديث. وهو إلى أن يكون دليلاً 
للمعلومات التاريخية أقرب منه إلى كتاب تاريخ. بهذا المعنى يلتقي 
(00) ابن قتيبة» عيون الأخبار ج ۰۱ ص س. 


(۸) عن المناهج المنفصلة والتقلید. انظر عیون» ج ۱ ص» ص» ع۰ وعن 
المائدة الحافلة بأصناف الطعام وإمتاع القارئ» انظر عیون» ج ۰۱ ص ل. 


۳۰ 


الجاحظ وابن قتيبة ویتآلفان» لأنهما لم یشعرا کلاهما بالحاجة إلى 
ترتیب الأخبار في تسلسلها الزمني» بل عاملا التاریخ معاملة مجموعة 
من الأخبار الفردية التي تعرض ملامح الوضع البشري على اختلافها أو 
تمثّل أمثلة منها. 

أما كتابه الأدبي الشهير الآخرء «كتاب المعارف»» فخلاصة 
معلومات نافعة تخاطب جمهوراً من القّرّاء أضيق نطاقاً وأكثر 
أرستوقراطية» وهو إلى حذ ماء يسوق الحوادث في تسلسلها الزمني : 


اقل جلت ققد مان یه ان ترش أو سای قد سكل انش 
إلا وقد يجري فيه سبب من أسباب المعارف إما في ذكر نبي أو ذكر 
ملك أو عالم أو نسب أو سلف أو زمان أو يوم من أيام العرب فيحتاج 
من حضر إلى أن يعرف عين القصة ومحل القبيلة وحال الرجل المذكور 
وسبب المثل المشهور فإني رأيث كثيراً من الأشراف من يجهل 
نسبه... ورأيت من أبناء ملوك العجم من لا يعرف حال أبيه 
وزمانه . .. وكان غرضي في جميع ما اقتصصت الإيجاز والتخفيف 
الق المشتهوز مه الايا دون الخ 
اختار ابن قتيبة في كتاب «المعارف» إطاراً للتسلسل الزمني 
فضفاضاًء بحيث بدأ من خلق العالم ثم مر بالانبیای» فمحمّد 
وصحابته» فالخلفاء والتابعين ثم كبار فقهاء الأمة وعلمائها. غير أن 
القسم الأخير من الكتاب يخرق شبه التسلسل الزمني هذا لیتحوّل إلى 
متفرّقات من المعارف المتنوّعة: معلومات جغرافية» طرائف» فرق 
دينية» أمثال وملوك أقدمين. ف «المعارف» كتاب وقائع نافعة» سمير 
صامت للرجل الشریف خلاصة تاريخية وافية يحتاج إليها كل آدیب . 


() ابن قتيبة» المعارف ص ۰۲-۱ ۰۷-۲ 


۳۰۵ 


آما التسلسل الزمني التقريبي فهيكلية تنظيمية يراد منها تیسیر مراجعته 
ولیست أداة للتفسیر . لا آنماط تطورية تلتمس ولا یبذل أي مسعی 
لتشریح الاخبار أو تحلیلها. فخلافاً للجاحظ كان ابن قتيبة لا یثق 
بالفلاسفة والمتکلمین ولذلك لم يكن ميّالا إلى امتحان قضایا کصدقية 
الأخبار التاريخية أو عدم صدقيّتها. كان مأخوذاً بما عذه تدهوراً مطردا 
للمعرفة والأخلاق وان كان رأيه في أن اللّه «لم يقصر العلم والشعر 
والبلاغة على زمن دون زمن» يشفع في مایبدو. في إدخال بعض 
التقييد على «تشاؤمه»"" . 

ينتمي إنتاج ابن قتيبة العلمي إلى النصف الثاني من القرن الثالث/ 
التاسع . ففي تلك الفترة» تقريباًء بدا العباسيون أخيراً» وبعد مثة سنة 
وأكثر من التبدّلات الدرامية في السياسة الدينية» راغبين: في اعتماد ما 
عرف لاحقاً بالتسئّن الستي [أهل السئّة والجماعة]. فمن مظاهر تبلور 
التوجّه الديني هذا ما برز في تأريخ تلك الفترة من صورة أكثر ودّية 
للأمويين» ومن إعجاب سافر بدهاء بعض الخلفاء الأمويين» كمعاوية 
وعبد الملك وهشام» في السياسة» ومزيداً من التقدير العام للشعراء 
والفقهاء والعباد وعلماء الحديث الأمويين. كان التشيّع أيضاً قد بدأ 
يعمل على توطيد صرحه المذهبي والشرعي» بدافع قوي من الرغبة في 
إظهار شرعيته التاريخية. ففي أواخر القرن الثالث/ التاسع» قامت 


(50) عن قوله إن اللّه لم يقصر المعرفة على عصر دون عصرء انظر الشعر 
والشعراء» ص 5-60. ويجب أن يقابل ذلك بآرائه القويّة في تقهقر المعرفة 
والأخلاق كما يعبّر عنها في الاختلاف في اللفظء ص ۷ء مثلا» أو في أدب 
الکاتب» ص ۰1-۱ 4. ويبدو ارتيابه من الفلسفة وعلم الكلام في أدب 
الكاتب» ص ۰-۳ 


نظرتان متباینتان إلى التاریخ بدور حاسم في التمییز بين الاسلام السني 
والاسلام الشيعي . 

وقد أفضى التزاید السريع في رسم حدود المواقف الدينية 
والسياسية إلى فترة «تعليمية»» فترة غنية بالكتب «التعليمية» في الأدب 
والحديث والنحو والتفسير. فأعمال ابن قتيبة كأعمال الجاحظ تتصف 
بصفة تعليمية مدرسية وتخاطب قارثاً مثقفاً. لم يعالج أي منهما التاريخ 
مباشرة. ولكن مثلما كان الجاحظ قد شرع في تفخص المجتمع 
والطبيعة» إضافة إلى الأدوات اللازمة لتفحصهما وفي جملتها الأخبار 
التاريخية» كذلك كان لابن قتيبة دوره في إعادة خلق صورة ماض فخور 
بعروبته» فخور باسلامه» إلا أنه ترك ایشا إدراكاً جيداً للأواصر التي 
تربط هذه الثقافة بسوالفها القريبة والبعيدة على السواء"' . 


النتة» المكان» الزمان والعدد 

لقد عمل الأدب على توجيه التاريخ في اتجاهات جديدة» رسمنا 
ملامح بعضها بالخطوط العریضت آعلای وينبغي لنا الآن أن نظهر في 
شىء من التفصیل كيف تطور الفکر والكتابة التاريخيين الأدبيين» الامر 
الذي أدّى إلى تکوین نوع آدبي واضح المعالم یتمایز تمایزا تام عن 


)1١(‏ قام ابن فتيبة بدفاع قوي عن العرب» حتى عن الجاهليين منهم ضذ عیابیهم 
وعاب على الشعوبيين ذم العرب «بلسانهم» : انظر کتاب العرب في كرد 
علي» رسائل» ص ۰۳۷۷-۳44 مواضع متفرّفة. وهو کثیرا ما استشهد 
بأفلاطون وأرسطو وأورد شواهد في غاية الدقّة من العهدين القديم 
والحدیث» وهو أمر نادر الوقوع من الادباء والمؤرّخين ‏ انظر الفصل الثاني» 
الحاشية ۰۱۱۰ آعلاه» G. Lecomte, «Le Citations de Ancien et du‏ 
Nouveau dans Peuvre d’Ibn Quatayba», Arabica, 5 (Jan. 1958),‏ 
.34-46 


منحی الحدیث في التأريخ من حيث مادته وشکله. وقد.أعانت 
تشکلات جديدة للطبقات الاجتماعية كما وللسلطة السياسية» آشیر 
إليها في مواضع سابقة» وتناقش ثانية آدناه» على إعادة صوغ تصور 
الماضي . ولا يقل عن تلك التشکلات أهمّية ما طرأ من تطوّرات على 
فهم الإنسان بما هو عالم صغير» أي على فهم داخلية الإنسان» إضافة 
إلى تكامله مع البيئة الطبيعية . 

ولئن التمس الناظر سياقاً للحوادث واحداً مفرداً لتأريخ هذه 
التطوّرات الفكرية في فهم الإنسان» فلعله ذلك السياق الذي انطلق مع 
المحنة التي أسّسها الخليفة المأمون في العام ۰۳۸۳۳/۲۱۸ فالمحنة 
كانت اقتحاماً للحياة الشخصية وتوكيداً لسلطة المشيئة الملكية على 
الضمير الفردي واسع النطاق» وذلك بصرف النظر عن تضميناتها 
السياسية والمذهبية الخطيرة الشأن. وقد أجبرت المحنة علماء الدين 
في الإمبراطورية على الخضوع لامتحان تحلد نتيجته لا حظوظهم في 
العمل قضاة ومعلمين فحسب» بل ووضعهم في المجتمع بما هم 
مسلمون مومنون. ذلك لأن الخليفة قد خلص «برويّته وفكره ونظره» 
إلى أن الإيمان بقرآن غير مخلوق مصدر خطر وأذى كبيرين على 
رعاياه. ولذلك اقتنع بأن قادة الأمة وعلماءها «بفضل العلم الذي 
أودعهم [الله] والمعرفة التي جعلها فيهم [مكلّفون بأن] يهدوا إليه من 
زاغ عنه. . . ويكشفوا لهم عن مغطيات أمورهم ومشتبهاتها عليهم بما 
يدفع الريب عنهم ويعود بالضياء والبينة على کافتهم"۳. 
(۷۲) عن المحنة» انظر 812 تحت 148/76 (بقلم 811205 .8). وقد تبلورت آرائي 


في شأن المحنة أثناء حوارات مع الدكتورة تميمة بيهم ضو. 
(1۳) ابن آبي طاهر طيفورء تاريخ بفداد. ص ۵-۳16 ۳. 


۲۰۸ 


لا حاجة بنا إلى التوقف عند عواقب هذه الفترة الخارجة عن 
المألوف. ولکن من نتائج غارة الخليفة هذه على مضمار المعرفة 
الدينية آنها سلطت الاضواء على النتاتج العملية للایمان ببعض العقائد 
اللاهوتية» بحیث باتت مسائل علمية» مثل وضع القرآن ومسوولية 
الفردء شؤوناً تعلّق بالحياة اليومية لا بالنجاة في الآخرة فحسب» وقد 
استدعی النقاش العام الذي ابتدأ مع المحنة تفحصاً دقيقاً لكيان الانسان 
الداخلي : لا مجرد إيمانه الديني بل عقله وارادته وروحه. فقد تولی 
علماء الدين صراحة أمر إرشاد الامّة» على نحو ساقهم إلى شعور 
أقوى بأهمّيتهم «الكنسية» وجعلهم بمثابة حكام في صخة الإيمان. 
أولم يقرر الخليفة نفسه أن يقودهم؟ 

أما في ما يتعلّق بالأدب والكتابة التاريخية فان عدداً من التطوّرات 
المهمّة يمكن أن يعزى» بصورة مباشرة نوعاً ماء إلى المحنة أو إلى 
عواقبها. ربما كانت المحنة في أساسها فعل تدخل من قبل الدولة في 
الإيمان الشخصي. ولكن من أظهر نتائجها وأبينهاء خلال قرابة المئة 
عام التي عقبتهاء دعوة العلماء والمفکرین إلى الاقتداء بخليفتهم 
بإعمال «رويتهم وفکرهم» وبالتالي إلى توكيد دورهم في حماية 
«التسئّن» والهداية إلى النجاة. وسوف نصرف اهتمامنا الآن إلى بعض 
مجالات التأريخ الأدبي التي خلّف فيها فوران فترة ما بعد المحنة 
أوضح آثاره . 
النتة 

التواریخ التي أثر الأدب في کتابتها تکشف بشکل أوضح من 
ذي قبل عن طبع مولْفها المؤرّخ ومزاجه» عن برنامجه وغرضه من 
الکتابة . وکما رأينا آنفاً مع الجاحظ وابن قتيبة» علماً بأن هذین یمقلان 


۳۹ 


مثلین بارزین على هذا المیل» فإن التواریخ تکتسب مقدمات تبسط فیها 
النوایا والمنهج والتنظیم ويشار فیها إلى سبب عمل الکتاب والی 
الجمهور الذي یخاطبه. هكذاء مثلاً» يقدّم حمزة الأصفهاني (توفي 
بعد العام )٩۲۱/۳۵۰‏ کتابه «تاریخ سني ملوك الارض والانبیاء : 


هذا کتاب تواریخ سني ملوك الارض والانبیاء. .. وبوّبته عشرة 
آبواب . . . أقدّم على سياقة هذه التواریخ مقدّمة یستدل منها على تنقل 
أحوال التواریخ ليتعرّف بها ما قد عراها من الفساد وعرض فيها من الشبه 
وأذكر فیها خطط الامم الکبار من وجه الارض ومحال الامم الصغار في 
ما بينهم ليبين منها اقتدار بعضهم على بعض وانتساخ دول بعضهم عند 
انتهاء زمانها بإقبال دول قوم آخرین حتی صارت هذه الحوادث سببا 
لفساد التواریخ ۳ . 


ولتاريخ التئوخي (توفي سنة ۰)۹۹4/۳۸۶ المعروف بنشوار 
المحاضرة مقدمة آکثر تفصيلاًء جاحظية الالهام ويعدّها المؤلئف 
ضرورية لأن الاخبار التاريخية التي یوردها والتي تعتمد على خبرة 
شخصية ربما عنَّ للقاری : 


أن یستضعفها إذا وجدها خارجة عن السنن المعروف في الأخبار. . . 
والسبب الذي رغبني هو أنني اجتمعت قديماً مع مشايخ فضلاء علماء 
أدباء قد عرفوا أحاديث الملل وأخبار الممالك والدول. . . من أخبار 
الملوك . . . والکتاب والوزراء. 


ثم يلي ذلك صفحتان من المصادر التي استقیت هذه الحکایات 


(4") حمزة الأصفهاني» تاریخ › ص ٦‏ ؛ راجع الثعالبي» لطائف» ص ۰۳ الذي 
يقسّم كتابه أيضا إلى عشرة أبواب. 


1۰ 


منها مرتّبة على آزواج متباينة (مثلاً الخاصّة والعامّة» والفلاسفة 
والحکماء» والجهال والأغبياء» والكرّاء والفلاحین) لتوحي بأن آخبار 
التجارب الحقيقية هذه تشمل المجتمع بکافه طبقاته وأحوال آهله. وقد 
روی هذه الحکایا على قول المؤرّخ» أصدقاؤه العلماء بصورة عابرة 
تحاشياً لاملال الفراء بحذلقتها ولتبیین ما حصّلوه من خبراتهم المعاشة 
في العالم : 
فأحفظ عنهم ذلك في الحال وأتمثل به وأستفیده في احوال فلما تطاولت 
السنون ومات [أكثر أولئك] المشيخة الذین کانوا مادّة هذا الفنّ ولم يبق 
من نظرائهم إلا الیسیر الذي إن مات ولم يحفظ عنه ما یحکیه مات 
بموته ما يرويه ووجدت آخلاق ملوکنا ورژسائنا لا تأتي من الفضل بمثل 
ما تحتوي عليه تلك الأخبار من النبل . . . 


ويرى المؤرّخ أن أيامه لا تفتقر إلى رجال الفکر والحکمة ولکن 
أكثر الملوك والرؤساء وأرباب الأموال لا يجودون عليهم فيجيد هؤلاء 
حوك الرسائل والكتب التي تبقى فيها المآثر. لذلك قزر أن يدون قدر 
ما يستطيع أن يتذكر من هذه القصص القديمة والحقيقية بحيث تكون 
بديلا عن خوض التجربة» 

لیستفید منها العامل اللبیب والفطن الاریب. بن ما یغنیه عن مباشرة 

الاحوال وتلقن مثله من آفواه الرجال ویحنکه في العلم بالمعاش والمعاد 


والمعرفة بعواقب الصلاح والقساد . . . ولا یحتاج معها إلى إنفاق عمره 
في التجارب وانتظار ما تکشفه له السنون من العواقب"*۳. 


هذا التصور للتاریخ باعتباره تجربة معاشة واکبه تزاید في حدة 


© عن الاقتباسات من التنوخي» انظر نشوار المحاضرة» ص ۹-۳. 


51١ 


الشعور بقيمة الشهادة المباشرة وتزاید في الاهتمام بالتاریخ المعاصر 
والمذكرات الشخصية. فالأخبار التاريخية في صورة قصص حقيقية 
دونها آولئك الذين عاشوها أو التي دوّنت عمن شاهدوها» غدت 
موضع تقدیر رفیع باعتبارها آمثلة على الاحوال الاخلاقية» وعواقب 
الأفعال» أو من النفس البشریة» وذلك لأنها كانت تجارب حقيقية 
عاشها آشخاص محلدون من لحم ودم ولیست مآثر شخصیات تاريخية 
بعيدة في الزمان. فالمذکُرات غير المألوفة. التي وسمها ابن الداية 
(توفي بعد 44۱/۳۳۰) بالمكافأة» تبدأ بمقدّمة یقول المژلف فیها: 


واني آثبت في هذه الرسالة أخباراً في المكافأة على الحسن والقبیح تنعم 
الخاطر وتقرب بغية الراغب مما سمعناه ممن تقذمنا وشاهدناه بعصرنا . 


بعد ذلك یجمل ما بیّن ویقدم موضوعاً جديداً: 


واذ وفینا ما وعدناك به من آخبار المكافأة على الحسن والقبح ما رجونا 
أن یکون ذلك عوناً للاستکثار من مواصلة الخیر . . . رأيت أن أصل 
ذلك . . . بطرف من آخبار من ابتلي فصبر فکان ثمرة صبره حسن العقبی 
لأن النفس إذا لم تعن عند الشدائد بما يجدّد قواها تولی علیها الیأس 
فأهلكها. وقد علم الإنسان أن سفور الحالة عن ضدّها حتم لا بد 
منه. . . والتفکر في أخبار هذا الباب مما يشبّع النفس ويبعثها على 
ملازمة الصبر. .. بحسن الظنّ في مواتاة الإحسان عند نهاية 
الامتحان" . 


وقد عرز موضوع النفس الممتحنة قيمة التاريخ الشخصي أو 
المستعاد بما هو غذاء للفكر وعزاء للمكروب. وخلافاً للتاريخ العام 
(17) عن الاقتباسين من ابن الداية» انظر المكافأق. ص ۰۳ ۱1۱-۱۲۰ 


1۲ 


المحکوم بالاسناد ركز التاریخ المعاش على مراقبة الحاضر مراقبة 
مباشرة» وعلی السيرة الذاتية وحاول مناقشة صرح لمواطن قوة مصادر 
المعلومات ومواطن ضعفها. ومؤرّخو عصرهم من آمثال التئوخي وابن 
الداية ومحمد بن یحیی الصولي (توفي سنة ۹8/۳۳۵) ینخرطون في 
مجری الحوادث» على نحو ما» فيسمّون الوقائع والارقام ویحددون 
الأزمنة والأمکنة. وتنكشف حساسیات المؤلّف كما یحدث للصولي؛ 
مثلاًء عندما یصارع مشكلة توثيق الحوارات : 


وما حکیت من آلفاظه [الراضی باللّه] التى مرّت وما أحكيه من کلامه 
بعد فهو كما أحكيه أو شبهه أو مقارب إذ كنت لا آقدر على أن أحفظ 
لفظه على حروفه وأنا أحفظ معنا" . 


وبالإضافة إلى ذلك فان ذكر المصادر بشكل منتظم أو غير 
منتظم» مع بعض التعليقات النقدية أو دون تعليق» يعرب بمزيد من 
الوضوح عن الطريقة التي اختار المؤرّخ اعتمادها في مباشرة مهمته 
و على يدقن سای لاله الیو ا 


(۷) الصّوليء» آخبار الراضي» ص ۱۸. ویکشف الصّولي المزید من رهافة 
مشاعره عندما یعتذر إلى القاری عن [زعاجه بالکلام عن همومه الشخصية» 
كما نری في الصفحتین ۲۱۲ و۲۱۹. وهذا يعقب الوصف الحيّ لا ستباحة 
داره. ص ۲۱۰ وضیاعه» ص ۲۱۸. 

(1۸) یجد القاری أمثلة جيّدة على ذکر المصادر في حمزة الأصفهاني» تاریخ» 
ص ۰4 (تاریخ فارس)» ص 1۸ (تاریخ البونان») ص ۵4 (نقد المصادر) 
ص ۵۵ (تاریخ الیونان) وص ۵۷ (تاریخ بني إسرائيل)؛ وانظر أيضاً 
اليعقوبي » تاريخ » ج ۲ ص ۵ وا. 


۳۳ 


المکان 

كان اليعقوبي (توقي حوالي سنة ۲۸۶/ ۸۹۷) مؤلّف آقدم ما بقي 
لنا من تواریخ العالم في التراث التاريخي العربي . وقد قيض لتاریخه 
هده مقلذیرن غير أله كان عملا تم فاضي غير سألرفة مها دة 
الشواهد المستقاة من المصادر القديمة واستخدام علم الفلك للتثبّت من 
صخة التواریخ. ویمکن انّخاذ تاريخه وکتابیه الاخرین اللذین بقیا؛ 
وأحدهما في الجغرافیا والآخر في مشاكلة الناس لزمانهم» منطلقاً 
لمناقشة بعض المسائل المتعلقة بما یمکن تسمیته» في شيء من 
التوسّع» وظيفة المکان في الكتابة التاريخية الأدبية . 

ومع اطلاع الدواثر الادبية في الامبراطورية الأموية المتأخرة وأوائل 
العهد العباسي على تاريخ فارس وسواه من التواریخ الأجنبية كان حبٌ 
الاستطلاع الذي آثارته هذه التواریخ باعثاً من أهمّ بواعث تطوّر الأدب 
على ما رأينا آنفاً. واذ دمج المزید من هذا التاريخ الأجنبي في الاعمال 
الأدبية والتاريخية فقد عمل ذلك على تقلیص الاسناد فحسب. لأنه 
بات غير متاح أو غير مناسب» بل حدا بالموزخین إلى معاملة هذه 
المادّة بقدر من الحرية النقدية یفوق ذاك الذي قد یبدونه عادة حیال 
مواضیع آقرب إليهم داراً: 

فارس تدّعي لملوکها آموراً كثيرة» مما لا یقبل مثلها من الزيادة في 


الخلقة حتی یکون للواحد عدة آفواه وعیون ویکون للآخر وجه من 
نحاس . . . وآشباه ذلك مما تدفعه العقول یجری فيه مجری اللعبات 
والهزل ومما لا حقيقة له. ولم يزل أهل العقول والمعرفة من العجم 
ومن له شرف والبیت الرفیع من آبناء ملوکهم ودهاقينهم وذوي الرواية 
والأدب لا يحقّقون هذا ولا يصخحونه ولا یقولونه. .. ولهم آخبار قد 


۳۱ 


آثبتت رأينا آکثر الناس ینکرونها. . . فترکناها لأن مذهبنا حذف کل 
1۹( 


0 
۰ 


وقد تعرّض تاريخ اليمن أيضاً لنقد مؤرّخي العالم الشدید لتطاول 
سني مُلك ملوكه القلائل فوق حدّ التصدیق. وكذلك أسطورة 
الإسكندر التي روّجها القصّاص الذين أضحوا الآن موضع ازدراء 
المؤرخين المحترفین"*. لذلك أضحى التاريخ القدیم عند عدّة 
مؤرّخين» حقلاً يدرّبون فيه قدراتهم النقدية ویشحذونها من دون خطر 
التعرّض لاستعداء الأحزاب والفرق الدينية المعاصرة لهم. فكان من 
جرّاء ذلك أن الأقسام المعقودة للتاريخ القديم في كثير من تواريخ 
العالم غدت تتسم بحيوية في المعالجة ويسر في الموقف النقدي تفتقر 
إليهما الأقسام الإسلامية من تلك الأعمال. وقد ألّف اليعقوبي أيضا 
كتاباً في الجغرافیا ذهب فيه أبعد من مجرّد وصف خصائص البلدان 
لیتکلم على كيفية تأثير المواطن والمناخ في تشكيل ثقافات الأمم على 
اختلافها. كان الجاحظ قد ناقش آثار البيئة في الانسان» وجغرافيا 
اليعقوبي خطوة في هذا التراث: 


وإنما ابتدأت بالعراق لأنها وسط الدنيا وسٌّرّة الأرض والمدينة العظمى 
التي ليس لها نظير في مشارق الأرض ومغاربها سعة وكبراً وعمارةً وكثرة 
مياه وصحّة هواء ولأنه سكنها من آصناف الناس وأهل الأمصار 
والكور. . . فليس من أهل بلد إلا ولهم فيها محلة ومتجر. . . فاجتمع 


6۵ اليعقوبي » تاريخ › جا ص ۰۱۵۹-۱۵۸ 

)۷۰( عن تاريخ اليمن» انظر حمزة» تاریخ » ص ۸۹ عن القصاص وأسطورة 
اللإسكندرء انظر حمزة» تاريخ » ص .7”١‏ انظر أيضاً الثعالبي » غرر» ص ۱۰ 
و۳۵ عن تعلیقات شديدة النقد على تاريخ فارس . 


۳۱6۵ 


فضلوا الناس في العلم والفهم والادب والنظر والتمييز والعجارات 
والصناعات والمکاسب" . 


جائز أن الجغرافيا هي التي شجعت الجاحظ» ومن بعده 
اليعقوبي» على محاولة تلمّس الأنماط العامة في تواريخ الأمی أنماط 
السلوك الاجتماعي» الصعود والسقوط» التوسّع والانحطاط. وفي 
مؤلّف قصير عنوانه «مشاكلة الناس لزمانهم»۰ یعتمد اليعقوبي على عدّة 
أمثلة تاريخية مرتبة تبعاً لتسلسلها الزمني لیبیّن كيف أن الناس الذین 
عاشوا في ظل عدّة خلفاء یمیلون إلى تقلید سلوك کل خليفة ومواقفه 
وایسلکون سبیله ویذهبون مذاهبه ویعملون على قدر ما يرون منه ولا 
یخرجون عن أخلاقه وأفعاله وأقواله"۲. تلي ذلك الأمثلة: جاء 
معاوية فبنى الدور والقصورء. واحتجب عن عيون العامة ووضع 
الحرّاس والحجاب بينه وبين الرعية فترسّم خطاه أهله وأولاده وولاته 
واقتدوا به. ثم جاء عبد الملك بن مروان» وهو حاكم شديد البطش 
سفاك للدماء» فسار على سياسته ولاته وعمّاله. وكذلك الحال مع 
غيره من الخلفاء» على نحو يوحي بأن الحاكم يحدّد النهج لكل 
عصرء الأمر الذي يفسّر إلى حدّ ما التباينات والانقلابات في السياسة. 
كانت الكتابة التاريخية الأدبية الایحاء» ولا شك» أول من استكشف 
على نحو نقدي الأنماط التي يمكن أن نُستخرج من مقارنة الثقافات 
(۷۱) اليعقوبي البلدان» ص ۲۳۵-۲۳۳. 
(۷۲) اليعقوبي» مشاكلة» ص 4. الثعالبي» لطائف. ص ۰۷۱-۷۰ يورد نمطاً 


مشابهاً عن الهیشم بن عدي توكيداً للقول السائر بأنّ «الناس على دين ملوكهم» 
وأنَّ «السلطان سوق يجب إليها ما ينفق فیها" . 


۳۱۹ 


القديمة. وکان ذلك يتم في معظم الأحيان» بتحدید عدد معیّن من 
الأمم» آربعة أو سبعة في الاغلب» التي توصف بأنها تفوقت في بعض 
نواحی الثقافة أو الفنون!۲۲۳. وکان الخیال التاریخی ینطلق على هواه 
هناء محدّداً «لأوائل»» أول من أجرى هذه العادة أو ذلك العرف أو 
الفعل ومقيماً الصلات بين هذه الثقافات والأمم بطرق شتى» ومن 
أطرفها وأكثرها غرابة «خريطة» حمزة الأصفهاني الجيوبوليتيكية: 
واعلم أن المسكون من ربع الأرض على تفاوت أقطاره مقسوم بين سبع 
أمم كبار وهم: الصين والهند والسودان والبربر والروم والترك والأريان. 
فالأريان من بينهم وهم الفرس في وسط هذه الممالك وقد أحاطت بهم 
هذه الأمم الست لأن جنوب مشرق الأرض في يد الصين وشماله في يد 
الترك ووسط جنوب الأرض في يد الهند وبحذائهم الروم في وسط 
شمال الأرض» والسودان في جنوب مغرب الأرض وبإزائهم البربر في 
شمال مغرب الأرض فهذه الممالك الست. . . حوالى مملكة الأريان 
١ (Y€) 5‏ 


ويعمد حمزة إلى تبيين كيف أن بعضهم استعمل التقويم القمري 
وغيرهم التقويم الشمسي وكيف تظهر في تواريخهم العالمية اختلافات 
وتناقضات بینما تعذ كل أمّة منهم تواريخ جيرانها «باطلة كحلم نائم». 

ولكن على الرغم من «التخليطات» والأباطيل» التي تكتنف تواريخ 
الأمم القديمة فإن رواية تاريخها تعني مراجعة تاريخ الثقافة الإنسانية 
نفسها. فالمؤرّخون من أمثال اليعقوبي وحمزة الأصفهاني يدوّنون 
(۷۳) عن الامم الغابرة» انظر : T. Khalidi, Islamic Historiography, pp. 81 f:‏ 


and A. Shboul, ۸۷-۸ یه ده‎ and His World (London: Ithaca Press, 
1979), pp. 95 fF. 


۰.۱ حمزة» تاريخ › ص‎ )۷٤( 


1¥ 


منجزات کل أمّة في العلوم والفنون» في القانون والدین؛ في العمران 
والزراعة» في الفلسفة والفلك وصنعة الحکم. فقد آضحی بالامکان 
أن يُشاهد في مجری التاریخ الطویل هذا كيف نشأت بعض المعتقدات 
والعادات ولمّء ومن ذلك عبادة الأصنام والصیام كما في الرواية 
التالية : 


وفي زمانه حدئت عبادة الاصنام وتصویر الأوثان وکان سبب ذلك أن ناسا 
آصابهم ثکل أحبّتهم فائخذوا على صورهم تماثيل ليتسلّوا بالنظر إليها 
فامتدّت بهم الأيام حتی زیّن لهم عبادتها فعبدوها متولین بأنها وسائط 
بینهم وبين اللّه تقزبهم إليه زلفی. . . وفي زمانه حدث الصوم وکان 
المبدع له قوماً فقراء من آتباع رجل كان یال له یوداسف والسبب في 
ذلك كان تعذر الطعام فدبروا أن يطووا التهار على الطوی ثم یتناولون ماء 
ما يمسك الرمق فاعتادوا ذلك زماناً ثم اعتقدوه ديانة وعبادة لله" . 


وفي الاعمال الجغرافية لتلك الفترت» ومعظمها كان یصف العالم 
المعروف من الشرق إلى الغرب» كان من الرأي الشائع أن تنوّع 
الأقالیم والأمم دلیل على حكمة خالقهاء لأن تنوعها نفسه يضمن 
اعتماد بعضها على بعض وتكافلها. وقد وهب كل إقليم موارد حرم 
منها سواه. فاستلزم ذلك التجارة والصناعة والسفر وتبادل المنافع 
والتمتع بهاء ودل أيضاً على ترتيب العالم المخلوق بالعدل 
والصواب" ۲۲. والثقافة أيضاً عُدَّت متناقلة من أمّة إلى أمّة حتى تلامّت 
علوم الأرض وفنونها على «مركز العالم». 
(۷۰) حمزةء تاريخ» ص ۲4-۲۳؛ راجع مقطعاً مشابهاً عن أصول عبادة الأصنام 


في اليعقوبي» تاریخ» ج ۰۱ ص ۰۲۱ ریما كان مصدر رواية حمزة. 
(VD‏ انظ ملا أبن الفقیه » مختصر » ص ۲۵۱. 


۳۸ 


الزمان 

ما عمر العالم؟ هل یمکن أن نتعلم شيئاً من الآثار القديمة ومن 
علوم کعلم الفلك؟ هل یمکن الاستدلال على أي معنی أو نظام من 
تواریخ الأمم القديمة یعیننا على التبصّر في هذه المسائل؟ ما عمر 
المدن؟ 

عني العلماء المسلمون منذ آقدم العصور عناية جادّة بتحدید مواقع 
الأحداث» ومن ذلك الالتفات الواضح إلى تحدید المواقع ذات 
الأهمّية الدينية أو التاريخية في حياة محمد. فقد اكتسب مؤت 
كالواقدي شهرة خبير في أماكن الحجاز المقدّسة وعمل مرّة دلیلا 
لهارون الرشيد يوم زار الأماكن المقدّسة. وسرعان ما واكب هذا 
الاهتمام بالمسح الجغرافي اهتمام آخر بتاريخ العمران الحضاري. فقد 
كان الجاحظء مثلاء يرى أن المنازل والمباني وجدت منذ بداية 
العالم» بينما يصف الجغرافي ابن حوقل (توفي حوالي سنة ۳۲۲/ 
۳۴ بعض المدن بأنها «أزلية». فالمعتقد الغالب كان أن المدن من 
بناء بعض الشخصيات التوراتية أو القرآنية وأن بعضها أقدم من الملك 
سليمان» وهو من أشهر بناة المدن في التراث العربي ‏ الإسلامي . أما 
عند الجغرافيين الكلاسيكيين فكان ملوك فارس أنشط بناة المدن في 
التاريخ . وقد ورث العرب هذه المدن ولم يقعدوا عن شأو من تقدّم 
بآلاف السنين ولم يعجزوا عن شيء كان لهم» على رأي أبي حيّان 
التوحيدي (توفي بعد سنة "001١01٠١ /4٠٠‏ 


(۷۷) عن أزليّة المدنء انظر الجاحظ البلدان» ص 5:87؛ ابن حوقل؛ صورة 
الأرضء ج ۰۱ ص ۱۱۰ ومواضع متفرّقة؛ ابن رسته. الأعلاق النفيسة. 
ص ۲۵. قد ا ليما انظر ابن الفقیه. مختصر.ء ص ۰۱۱۷ 
عن التوحيدي. انظر الإمتاع والمؤانسة» ج ۰۱ ص ۸۵. 


۳۹ 


لذلك يبدو أن العمران الکثیف في القرنین الأولین من العهد 
العبّاسي قد آوحی بالتأمّل في بنية المدن وسمتها آولا؛ ثم في 
عمرها لاحقاً. وکان الجغرافي المقدّسئ (توقي حوالي سنة ۳۸۰/ 
۹۹۰( یری أن المدن الإسلامية این ينسخ» بعضها بعضاً بینما كانت 
الأمصار في المشرق قديمة ولا ت ب ل غير أن 
تصوّر الماضي السحيق كان يميل إلى التركيز على صورة أدبية أو 
ائنتين : 

وكانت قريش تقول: كان ذلك عام موت هشام وزمن مجيء الفيل وأيام 

بنيان الكعبة كما كان سائر العرب يقولون: كان ذلك زمن الفطحل وكان 

ذلك عام الخنان وعام الجحاف فزمان سيل العرم وإذا أرادوا أقدم من 

ذلك قالوا: كان ذلك إذا السلام رطاب وإذا الحجارة في اللين كالطين 

وكان ذلك إذ الصخر مبتل كطين الوحل”"" . 


وقد أبدى أبو هلال العسكري (توفي بعد سنة )٠١٠١/4٠٠‏ الذ 
نجد عنده تم رواية لهذه الأخبار عن أقدم العصورء كثيراً من الشل 
فيها. ولم تكن البقايا الأثرية أسعد حالاء على الأقلّ لدى المؤرّخين 
الأدبيين الذين مالوا إلى أخذ العلم بوجودها ولكن من دون إبداء 
اهتمام مقيم مستمر بتاریخها! . وقد سلّط ابن حزم (توقي سنة 


له 


. 


(۷۸) المقدسي. أحسن التقاسیم» ص ۲۷۱-۲۷۰. 

(۷) حمزة ناريخ › ص .٩٩‏ وترد صور الماضي السحيق نفسها في القالي» 
امالي» ج ۰۱ ص ۲۳۸ وفي آبو هلال العسكري» الأوائل» ج ۰۱ ص ۸۱- 
۳ ويحتوي النصض ا ل ا الاعوام 
المذکورة. وقد نشأت الصور من آبیات يسيرة كانت معروفة عند الجاحظ. 

(۸۰) العسكريء الأوائل ج ۰۱ ص ۰۸۳ يختم روایته للعصور «الجیولوجیة» 
رد الطيّارة وسوی ذلك من العجائب التي یستبعدها = 


۳۳۰ 


۲ اللاضواء على التخلیط الناتج عن ذلك والمتعلّق بتلك 
العصور «ما قبل التاریخیة» : 

ومن جهل هذا الأمر فلیعلم أنه لیس من شيء في الدنیا خبر عن ملك 

من ملوك الدنیا والاجیال السالفة آبعد مما بايدي الناس من تاريخ ملك 

بني إسرائيل فقط ثم ما بأيدينا من تاريخ ملك یونان والفرس وکل ذلك 

لا یتجاوز آلفي عام . فأين ذکر من عَمَّر الدنیا قبل هژلاء؟ آلیس قد دثر 

وفني وانقطع وسي البّه؟۳. 

وقد اعتمد علماء الحدیث تقسیم القرآن للزمن إلى «أيام الدنیا» 
و«آیام الآخرة»» حيث تقدر اليوم من أيام الآخرة بألف عام من أيام 
الدنیا» وسيلة لاحتساب عمر العالم . ونجد خير تفصیل لذلك في تاريخ 
الطبري الذي یحتسب عمر العالم بأربعة عشر يوماً من أيام الآخرة» أي 
آربعة عشر آلف سنة من أيام الدنیا مقسومة إلى قسمین متساویین : من 
أول الخلق إلى خلق آدم ثم من آدم إلى قيام الساعة۳. 

حتى اليعقوبي نفسه؛ البعید کل البعد عن أن یکون مؤرّخاً ميّالاً 
إلى الحدیث یجتهد في تحدید مرور کل فترة من فترات الالف سنة 
هذه فى الفصول التمهيديّة لتاریخه» ولکن التخلیط ظل قائماًء فلدی 
احتساب عدد السنین من بدء الخليقة وحتی الهجرة النبوية توصل 
= باقتضاب. ویشیر حمزة تاریخ» ص ۲۳ و۰۲ (شارة وجيزة إلى بقایا أثرية 

یمکن انّخاذها بيّنات للادلة. 


۰۴ ؛ راجع الجاحظ. الحیوان» ج‎ 5٠88 ابن حزمء رسائل» ج ۰۱ ص‎ )4١( 
ص ۳۷۷ حيث یقول إن آلاف آلاف السنین هي أقل ما تؤرّخ به الامم‎ 
. تواریخها‎ 

(8) الطبري» تاريخ ج ۰۱ ص ۵۵-۵۶5. 


۳۳۱ 


الیهود والنصاری المستندون في حساباتهم إلى التوراة إلى عددین 
مختلفین» على قول حمزة الاصفهاني : «فقال البهود 4۲60 سنة وقال 
النصاری ۲۳۲/۵۹۹۰ . 

وفي طليعة الهجوم على الطرق التقليدية أو التوراتية لحسبان 
الزمن» جاء علماء الفلك والمنجمون الذین کانوا في القرنین الثالث - 
الرابع/ التاسع - العاشر . قد آثبتوا جدواهم» فیما يبدو» وصدقیتهم 
بالنسبة إلى الترتیب المنظم لشوون الحکم أولاً ثم في نظر المجتمع 
العلمي كافة““ . فمن ذلك أن آدیباً وزيراً کالصاحب ابن عباد (توقي 
سنة ۹۵۵/۳۸۵) أمر عماله أن یهتموا اهتماماً وثيقاً لحسبان الشهور 
الخراجية والشهور الهلالية لتکون المعاملات جارية على آوقاتها 
والتواریخ منتظمة على حقوقها والکبيسة واقعة على رسومها"*. وقد 
تبیّن عند اليعقوبي اهتمام خارج عن المألوف بالتنجيم» إذ آورد لكل 
خليفة موقع الکواکب والنجوم عند تولیه الخلافة محدداً زمن ارتقائه 
السدة فضلاً عن طالعه وفأله. أو هکذا یبدو. ولا بد أن نفور غالبية 
العلماء الشدید من التنجیم هو الحائل بینه وبين أن يبيْن صراحة كيف 
آثرت مواقع النجوم في مصاثر الخلفاء. وحده القاری المتبخر في 
التنجیم یکون مقتدرا على استنباط ذلك بنفسه . 

لکن الت بين علم الفلك (علم الهيئة) والتنجیم (علم أحكام 
النجوم) لم يكن دائماً بالتمييز الحادٌ لا في ممارسة هذين العلمین ولا 
في إدراك الجمهور لهما. فتقلبات الأمزجة كانت ملموسة بحيث إنّ 


(۸۳) حمزة» تاریخ › ص ۱۱. 

(A4)‏ المشاكلة بين العلوم الطبيعية وفي جملتها علم الفلك والتنجیم» وبين کتابة 
التاريخ ستعالج على نحو آوفی في الفصل الرابع . 

1۵-۶ الصاحب بن عباد» رسائل. ص‎ (A0) 


۳۳ 


لد أعداء التنجیم کالمعتزلة» مثلاً» ریما هادنوا أحياناً في معارضتهم أو 
لانو(۳. إضافة إلى ذلك» لم يكن آمام أي مؤرّخ مهتم اهتماماً جاداً 
بمعرفة خلق الکون» أي مناص من الإقرار بأن التراث الفلكي يتعارض 
تعارضاً شديداً مع التقديرات المبنية على الكتب المقدسة. فحيثما كان 
الحسبان التوراتي لعمر العالم والحسبان الإسلامي المستند إليه يتحدثان 
عن بضعة آلاف من السنين» فإن 

أهل النجوم يأتون بما يغمر هذا كله ويزعمون أنه قد مضى من عمر 

الدنيا منذ أول يوم سارت فيه الكواكب من رأس الحمل إلى اليوم الذي 

خرج فيه المتوكّل إلى دمشق أربعة آلاف ألف ألف ثلاث مرّات 

وثلاثمائة ألف ألف وعشرون ألف ألف لسنيّ الشمس”" . 

ويقدّم لنا حمزة الأصفهاني استبصاراً فريداً لتأثير علم الفلك في 
التاريخ عندما يروي كيف أنه لما وجد اختلافات كبيرة في تواريخ 
الفرس القديمة؛ فرّر استشارة فلكي مشهور في المراغة. جلس الاثنان 
معاً وشرعا في مقارنة التاريخ الفارسي بسني الإسكندر المستقر في 
حساب المنجّمین في الزيجات إلى أن توصّلا إلى وضع تواريخ الاسر 
الحاكمة الفارسية المختلفة في نصابها الصحیح. والظاهر أن حمزة 
مدين باهتمامه بعلم الفلك لآراء أبي معشر البلخي الفلكي الشهير 
(توقي سنة 887/777) الذي قام في ما يبدوء بمحاولة من أوائل 
المحاولات لتصحيح التواريخ مستخدماً الحسابات الفلكية بعدما لاحظ 


أن : 


(87) انظر حكاية أبي علي الجبائي المتكلّم المعتزلي وتلميذه الرامهرمزي الظريفة 
في التنوخي» نشوار» ص ۰۲۷۰ 
(۸۷) حمزت تاريخ › ص ۰۱۱ 


۳۳۳ 


التواریخ آکثرها مدخول فاسد والفساد نما یعتریها من أجل أن يأتي على 
سني أمَة من الامم من الأزمنة وتطول أيامه. فإذا نقلوه من کتاب إلى 
کتاب أو من لسان إلى لسان وقع فيه الغلط بالزيادة فيه أو النقصان منه 
کالغلط الذي وقع لاهل ملّة البهود في السنین التي بين آدم ونوح وبين 
غیرهما ممن اقتصّوه في التاریخ من الأنبياء والأمم فانهم مختلفون فیها . 
وکثیر من أهل نواحي الارض یخالفونهم في ذلك أيضاً وکذلك سنو 
ملوك الفرس وتاریخهم مع اتّصال أيام ملکهم من آول الدهر إلى أن زال 
ملکهم قد بان فیها تخلیط کثیر وفساد. بين ذلك آنهم یزعمون أن 
الأرض مکثت سنین كثيرة مرّة بعد مرّة» ولیس لها ملك منهم ولا من 


ليا 

إن استعمال اليعقوبي وحمزة الأصفهاني لعلم الفلك دليل نموذجي 
على التأثير الذي مارسه مناخ الأدب على التأريخ بتشجيع البحث في 
علم تقدير الأزمنة وضبطها وبتجاوز المصادر الكتابية التقليدية في 
تحرّي التاريخ القديم. وقد صاحب ذلك إحساس حاة بالبدايات» 
بأصول الأشياء. ففي كتب ك «المعارف» لابن قتيبة» و«المحبّر» 
لابن حبيب (توفي سنة ۸9۹/۲4۵) و«الأعلاق النفيسة» للجغرافي 
ابن رستهء يُنذر فصل أو أكثر للأوائل: أول من قام بمأثرة أو اکتشف 
علماً أو أجرى عادة. ولوائح الأوائل هذه بداية» تبدو منسجمة مع 
طريقة النوادر واللطائف في عرض التاريخ التي استلهمت من الأدب 
آحیانا. وهی أسطوزية طبع لأنها تمجد عضرا بطولیاً غابراً ولکن 
قيمتها في التسلية لم تزل كبيرة في كل العصور وشتّى الثقافات . 

غير أن تحرّي الأصول على وجه الاستقصاء أثمر معالجة 
ل «الأوائل» أكثر تنظيماً. ففي أوائل أبي هلال العسكري لم يعد 


(۸۸) حمزةء تاريخ » ص ۱۱۰ عن اللقاء في المراغة» انظر تاریخ» ص .٠١-٠١‏ 


۳۳ 


الأوائل قوائم طرائف بل غدت آخباراً تاريخية منتظمة الترتیب على 
قاعدة أن الزمن يؤثّر في كل شيء إلا في شهرة العلماء» وأن العلم 
آنفع ما يكون عندما يلبّي ما يرغب الناس في معرفته أكثر شيء. ففي 
رأي العسكري أن أصول الأشياء» وهو موضوع يشعر الناس كلهم 
حياله بحب الاستطلاع» استحال إلى مادة مصئّف ذي عشرة فصول 
مرتبة في تسلسل زمني تقريبي» حيث تطوّر المعتقدات والعادات هو 
الموضوع الذي یستحق عناء الاستقصاء بدلاً من «الأخبار الرائعة». 
فبداية عبادة الأصنام بمكة مثلء أفضت إلى موضوع أعمّ هو عبادة 
الأونان» التي بدأت عبادة للنجوم. فقد نصب الأصنام الملوك أوّل 
الأمر «وذلك أن المُلك يحتاج إلى الدين كحاجته إلى المال والرجال 
لأن المَلك لا يثبت الا بالبيعة والبيعة لا تكون إلا بالإيمان والإيمان لا 
يكون إلا لأهل الأديان»”** فمن مجرّد ولادة الاشیای انتقل التاريخ 
إلى المسألة الأصعب ألا وهي معرفة أنماط استمرارها في الزمان. 


العدد 

المرآة التي أمسك بها المؤرّخون الأدبيّون کانت» على ما رأينا 
سابقاًء أقرب إلى واقعهم المعاصر من مرآة تأريخ الحديث. فبغداد 
طيفور والصولي والتئوخي مثلاء مأهولة بشخصيات نابضة بالحیات 
بحياة يُستدرج القارئ في كثير من الأحيان إلى معايشتها في كافة 
تفاصيلها الحميمة. فالتاريخ ‏ من حيث هو تجربة شخصية ‏ شدّد 
تیدا خليدا على خصوصية الاشیاء» على تفصيل وتحديد الوقائع 
والظروف. 


۰۷۱-۷۵ العسكري» الأوائل ج ۱ ص‎ (A4) 


۳۳۵ 


فالخبر المنعتق من إسناده الثقيل غداء أخيرأًء كا طلقا ترا 
الشوارع ويلتقط مشاهد وأصوات شرائح من المجتمع لم تدوّن من 

فالوثيقة الرسمية» والمذكرة واليوميات الشخصية ‏ باتت هذه كلها 
مما يمكن ملاحظته على سطح التاريخ المعاصر أو قريباً من سطحه. 
فالتواريخ والوقائع والأرقام تبدو» ولربما بصورة حتمية» دقيقة 
مضبوطة وان لم تكن كذلك في الواقع» لا لشيء إلا لأن أحدهم 
تكلّف تدوينها عندما رآها للمرّة الأولى. فمن ذلك أن أسعار السلع ترد 
في باب الدلالة على يسر الأحوال أو عسرها. ويذكر أي أيام الأسبوع 
هو لا بل ربما ذكر الوقت من اليوم ولا سيما عندما يخطو المؤرّخ 
نفسه داخل بعض اللحظات الدرامية من الحوادث. كما ترد أيضاً أرقام 
الخراج لبعض الأقاليم» بل ميزانيات كاملة» وترد هنا وهناك تخمينات 
لعدد السکان 2 , 

لا بدٌ أن مساهمة کتاب الدواوين في تنامي الاحساس بأهمّية 
الأرقام كانت كبيرة ون ویمتاز تاریخان مخصصان للکتاب 
والوزراء وهما «كتاب الوزراء والکتاب» للجهشياري (توفي سنة ۳۳۱/ 


(40) عن اليوم من یام الأسبوع والساعة من اليوم انظرء مثلاًء الصولي» أخبار 
الراضي» ص ۰۱ ۲۱۰ وحمزة» تاريخ » ص ۱۲۶ وما يليها. عن الأسعارء 
انظر طيفورء تاریخ» ص ۱۳. عن الضرائب. انظر اليعقوبي. البلدان» 
ص ۳۲۹-۳۲۸ والجهشياري» الوزراء. ص 787؛ عن الميزانية» انظر 
الجهشياري. الوزراء. ص ۲۸۱ وما يليها؛ عن عدد السكان» انظر التنوخي» 
نشوار» ص ۲4۰. ولا نقصد. طبعاًء أن هذا النوع من المعلومات يظهر عند 
هؤلاء المؤرّخين ذوي النزعة الأدبية للمرّة الأولى. بل إِنّ الملحظ هنا هو أن 
هذه المعلومات بدأت تظهر بانتظام وتعمّد في الأعمال التاريخية والجغرافية. 

)٩۱(‏ انظر الحاشية 247 أعلاه» حيث ينسب الصولي الكلام إلى كتّاب الدواوين. 


۳۳۹ 


۲ واتحفة الأمراء» لهلال الصابي (توفي سنة ۱۰5/46۸) بنسیج 
من الكثافة في الأمور المالية بحیث یستطیعان أن یتیحا معا الهیکل 
الاساسي لدراسة التاریخ الاقتصادي للقرون الأربعة الأولی من الاسلام 
العربي. فالرسائل والسفاتیج والتسویغات والرقاع والقبالات» 
وباختصار کل تفاصیل الحياة التجارية في القرون الوسطی تعرض هنا 
بینما تکتسب النوادر» ولا سیما عند الصابي» مغزاها من دقّة آرقامه 
واحصاءاته التي تبدو طوع بنانه بلا تعب ولا نصب. 

ولا يقل أهمّية عن الکتّاب» إسهام طرائق القیاس الجديدة التي 
استلزمتها العلوم الطبيعية التي نتفخصها في الفصل التالي . ولکن من 
الجائز أن المجتمع نفسه في آوائل العهد العبّاسي قد تنامی |دراکه 
للأرقام جرّاء عوامل منها تجمع ثروات طائلة في أيدي القلة من 
الخواصٌ» وتزايد الالتفات إلى شؤون المال من قبل الخلفاء وكبار 
حاشیتهم» والأزمات المالية المتكرّرة في القرن الثالث/ التاسع وتفاقم 
الإقطاع العسكري. وقد عرزت هذه التطوّرات كلها الحاجة إلى مسك 
الدفاتر وقوّت المرجعية العليا للأرقام . 

وقد استعملت الأرقام طبعاً على سبيل الرمز أو المجاز من أجل 
المبالفة أو التعمية والغموض"؟؟. ومن غين العسیر علی القازئ 
المعاصر» عادة أن يدرك الاستعمال الرمزي للارقام إذ إنها لا بذ لها 
من أن تکون محدودة العدد لكي تکون ذات فعالية رمزية بحیث إن 


Lawrence Conrad, انظر مشلا» مناقشة هذه المسألة حديثاً عند‎ )( 
“Abraham and Muhammas: Some Observations A Propos of 
Chronology and Literary Topoi in the Early Arabic Historical 
Tradition”, BSOAS, 50 (1987). 


۳۳۷ 


الاعداد سبعة» آربعون» سبعون ألف آشیم الارقام الرمزية. وقد آبدی 
علماء الحدیث والتفسیر اهتماماً واضحاً بالقيمة الرمزية لهذه الاعداد» 
وهو اهتمام ورثه الموزخون المنضوون تحت لوائهم على وجه 
الاجمال . ولکن هنا أيضاً يتين التباين عن الكتابة التاريخية الادبية . 
فقد سلّم علماء الحدیث آنفسهم بأن الأدباء كانواء إجمالاً أؤغل 
منهم نقداًء وأدقٌّ تمییز!۲۳. وحاصل القول أن عوامل کالاعتناء 
الأوثق بفحص الوقائع القائمة» من جهة. والحس المتزاید الحدّة 
بالغلو والافراط» من جهة أخرى» وهي عوامل شحذتها وصقلتها 
عملية تمثّل ونقد الشعر الجاهلي وتواریخ الأمم الأجنبيةء هي التي 
رجحت ميل المؤدخين الأدباء نحو استعمال الأعداد استعمالاً حرفاً لا 
رمزياً. هل كان من الممكن أن يعمّر هؤلاء الملوك والشيوخ القدماء 
إلى هذا الحد؟ هل يمكن أن تكون أبيات هذه القصيدة كلها أصلية؟ 
هل يمكن التوفيق بين التباینات في الأرقام التي توردها روايات 
متعدّدة؟ لقد بلور المؤرّخون المتأترون بالحكمة كافة التضمينات 
المترتبة على هذه الشکوك» على ما سنرى في الفصل التالي» غير أن 
هؤلاء المؤرّخين الأدباء راحوا يسدلون ظلالاً من الشكوك على وقائع 
التاريخ القديم وأرقامه مع تزايد التركيز على وقائع عصرهم وأرقامه . 
ثلاثة ملامح للفكر التاريخي: النمط. الحجّة والأسلوب 

كانت الأنماط تؤرّل وتوضّح ویعبّر عنها أكثر فأكثر مع تنامي 
المقاربة المقارنة للأخبار التاريخية وذلك مع تنامي التأمّل في مغزى 
القصص القرآني» من جهة. وتزايد الاحتكاك بتاريخ الأمم الأجنبية» 
)٩۳(‏ انظر الحاشية ۰41 أعلاه. 


۳۳۸ 


من جهة آخری. فالحجج التاريخية الادبية المنطلق كانت متجذرة في 
طیف من التأویل واسع وسع اهتمامات الأدب نفسه بالطبيعة والمجتمع 
واختبارات العقل . كان الأسلوب» وفي جملته المزاج السائد» خاضعا 
بصورة متزايدة لقوانین النقد الأدبي. ولکن لیس من السهل دائماً أن 
نفصل بين هذه الملامح الثلاثة من الفکر والكتابة التاریخیین الأدبيين . 
فاکتشاف الأنماط غالباً ما یکون آساس السببيّة والحجاج» بینما هذه 
كلها معاً ربما احتاجت إلى أن يعبر عنها بطريقة جديدة» ذلك أن ما 
يعتبره تراث نصي معیّن سبباً تاريخياً مشروعاً هو أمر له تأثير مهم على 
مسألة موقف هذا التراث من وظيفة التاریخ. كما أن هذه الوظيفة قد 
تملي» بدورهاء النبرة والمزاج اللذين يكتب التاريخ بهما. 

كان اليعقوبي أول من أدزك وفضّل القول في أن آمماً معيّنة قد 
أسهمت إسهامات معيّنة في ثقافة العالم. فقد تجلّی في أعماله 
الجغرافية ومشاكله الناس لحکامهم. كما رأينا أعلاه» إدراك لأهمية 
الإقليم والمناخ وتقليد النخب الحاكمة. أما في تاريخهء فقد اجتاز 
اليعقوبي بالأمم القديمة وكأنه دليل ثقافي. ابتكر الكلدانيون القدماء 
علم الفك وحسبوا كسوف الشمس والقمر ورسموا مواضع الأبراج. 
والبابليون شيّدوا المدن وأقاموا القلاع والقصورء وحفروا الأقنية 
واكتشفوا أصول الزراعة. والهنود وما جاؤوا به من حساب واليونان 
وما یر عنهم من فلسفة وسوى هؤلاء من الأمم والممالك وما لهم من 
علوم وأعراف لا بل وسجالات فكرية» كان قصد اليعقوبي من الإتيان 
على ذكرهم تعريف الأديب بقصة الثقافة العالمية وبالطريقة التي أفضت 
بها آخیرا إلى الإسلام . 

داخل التاريخ العبّاسي نفسه» اكتشفت بعض الأنماط المتعلقة 
بالخلفاء : . 


۳۳۹ 


المأمون والخاتمة المعتضد. وکان يقال ما جمعه السماح والمنصور 
والمهدي والرشید من الأموال فرّقه الأمين وما جمعه المأمون والمعتصم 
والوائق فرّقه المتوكر ^ . 


وقد عدت خلافة المأمون عودة إلى عصر البرامكة*؟2. وداخل 
المدن بدأت المراقبة الطويلة لأنماط العيش المدينية تثمر استبصارات 
في أسباب الاجتماع البشري ونتائجه . هنا أيضاً يطرح الجاحظ أخصب 
الاسئلة وأكثرها تکرارا فى شأن بنية المجتمعات البشرية : 


ثم اعلم... أن حاجة بعض الناس إلى بعض صفة لازمة في 
طبائعهم . . . وجعل الحاجة حاجتين إحداهما قوام وقوت والأخرى لذَّة 
وإمتاع وازدياد في الآلة. . . إذ كان العجز صفة من صفات الخلق ونعتاً 


من نعوت العبيد لم یخلق اللّه تعالى أحداً یستطیع بلوغ حاجته بنفسه"" . 


وقد لاحظ الجاحظ كيف أن أرباب بعض الحرف» كالحاكة 
والنخاسين والسمّاكين «في كل بلدة وفي كل عصر؛ یتسمون بنفس 
السمات الشخصية فهم «علی مقدار واحد من السخط والحمق والغباوة 
والظلم». ومن آسباب عداوات الناس؛ في رآیه. «المشاكلة في 
الصناعة» ومنها التقارب فى الجوار ومنها التقارب فى النسب والکثرة 
من آسباب التقاطع في العشيرة والقبیلة». ویورد الجا حظ ایشا الاو 
المقيمة بين الساکن والمشکن» بين الغني والفقیر» بين الماشي 


(44) الثعالبى» لطائف» ص ۷۱. 

)٩0(‏ این لدا مکافأة» ص ۷۸-۷4. راوي هذه الفا هو بصورة شبه و دة 
اعقو 

(47) الجاحظء الحيوان» ج ۰۱ ص 1۳-4۲. 


۳۳۰ 


والراکب وبين الفحل والخصي""*. واعثبر أن لعوامل المناخ تأثيراً 
مهمّاً في مستوی ثقافة شعب ما وسلوکه وعّت المدن إجمالاً فاسدة 
الهواء والبيثة *. حتی النبوّة نفسها تخضع عند الجاحظ لحتمية 
ضرورية من حيث.الأصل الاجتماعي. فاللّه لا يختار لهذه الدعوة الا 
أهل المدن ولا يختار أهل البداوة أبداً. وفي معرض تأمل أحوال 
المعيشة في المدن؛ يلاحظ الجاحظ بعض الأنماط التي تبدو من أقدم 
الشواهد على التنظير الاقتصادي في التراث العربي الإسلامي : 


وليس في الأرض بلدة أرفق بأهلها من بلدةٍ لا يعر بها النقد كل مبيع بها 
يمكن. فالشامات وأشباهها الدينار والدرهم بها عزيزان والأشياء بها 
رخيصة لبعد المنقل وقلة عدد من يبتاع ففيما يخرج أرضهم أبداً فضل 
عن حاجتهم والأهواز وبغداد والعسكر يكثر فيها الدراهم ویعرّ فيها 
المبيع لكثرة عدد الناس وعدد الدراهم وبالبصرة الأثمان ممكنة 
والمثمنات ممكنة وكذلك الصناعات وأجور الصناعات . . . ولم نر بلدة 
قط تكون أسعارها ممكنة مع كثرة الجماجم بها إلا البصرة. . . وسعرهم 
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)٩۷(‏ عن أصحاب الحرف. انظر الحیوان» ج ۰۲ ص ۱۰۵؛ عن آسباب العداوق 
انظر الحیوان ج ۰۷ ص ۰۹۱ وقارن الملاحظات عن مخالفة خصال أهل 
الثروة في الحواضر الاسلامية الوسطی لخصال أهل الثروة ببلاد ما وراء النهر 
عند الا صطخري» المسالك ‏ ص ۰۱۱۳-۱۱۲ 

(۹۸) عن آثر المناخ» انظر کلام اليعقوبي في الحاشية ۰۷۱ أعلاه. وانظر أيضاً 
الجاحظ. الحیوان» ج ۱ ص ۰۷۱-۷۰ الذي يردّد أصداءه ابن رستت 
الأعلاق. ص ۰۵۹ وانظر أيضاً الاعلاق» ص ۰۱۰۳-۱۰۱ من أجل مناقشة 
مستفيضة للاقالیم والمدن ومستویات الثقافة . 

(59) الجاحظ. البلدان» ص ۵۰1-۵۰۳ وعن کون الأنبیاء من المدن» انظر 
الجاحظ . الحیوان» ج ۰4 ص ۰1۷۸ 


۲۳١ 


ومع تنامي عناية العلماء والمؤرّخين الادبيّي النزعة بتاریخهم 
المعاصر وصرفهم مزیدا من الانتباه المتماسك إليه والی مجتمعهم 
وبیئتهم. وترکیزهم على أهمّية المعرفة بالتجربة ومباشرة الاحوال؛ 
واتخاذهم موقفاً آکثر نقدية حيال تواریخ الأمم الاجنبیت كان من 
المتوقع أن یعنوا بمسألة الممکن والممتنع في التاریخ والطبیعة . 

ولریما كان من المفید لنا في تفهم مقوّمات هذه المسألت 
وحدودهاء أن نذکر أن كثيراً من الادباء بدأوا یضیقون ذرعاً بالحط من 
قدر الحاضر. فالرآي القائل إن الشعر الجیّد قد یوجد في أي عصر 
كان ينتشر بسرعة ومثله آراء كالذي يلي : 


قالوا ولا كلمة أضرّ بالعلم والعلماء والمتعلمین من قول القائل ما ترك 
الأول للآخر شع . 


وقد لزم عن ذلك نظر بعض المؤرّخين الأدبيين أن ما من عصر 
بعينه «اعجب» من عصر آخرء لا من حيث الحكمة ولا بالمعنى الاشذ 
حرفية» أي من حيث الأحداث الخارجة عن المألوف التي يمكن أن 
تحصل فيه. وربما بدا أنه أعجب اما لأن الملوك وأرباب الثروات 
والسلطة لم یتولوا رعاية أهل العلم ولذلك لم ينتج هؤلاء أعمالاً علمية 
بالقدر والنوعية الکافیین» وإما لأن العجائب المعاصرة مضت من غير 
تدوین أو نسیت وباتت تعد مستبعدة في العقل”"''"©2. تالياً. تلافياً لهذا 


(۱۰۰) مساهمة علماء الکلام والفلاسفة في هذه المسألة تناقش في الفصل الرابع 
آدناه . 

(۱۰۱) ابن عبد اليرّء جامع ج ۰۱ ص ۹۹؛ انظر أيضاً مناقشة السجال بين 
«القدماء» واالمحدئین»» آعلاه. 

(۱۰۲ انظر الحجج في التنوخي » نشوار» ص ۰۸ وحمزة» تاريخ › ص ۰۱۲۷ 


۳۳۲ 


الاحتمال الاخیر ینذر حمزة الاصفهاني قسماً كاملاً من تاریخه لسرد 
آخبار من مؤرّخين سابقین تبدو خارجة عن العادة» ویلحق بها قائمة 
بثمانية أمثلة على حوادث خارجة عن العادة» شهدها هو أو استفادها 
من شهود عیان جرت بين العامین ۲۹۱ و۳464 ٩۰۳(‏ و۹۵۵). وهي 
تستحقّ أن تورد في شيء من التفصیل» بما هي آمثلة على ما كان عالم 
من علماء ذلك العصر يعده خارجاً عن المألوف: 

۱ كانت الغلات سابقت الحصاد فأصابها صرّ ذهب بها كلها 
فحصدت خاوية لا حب فيها وهذا حادث لم يعهد الناس مثله في زمان 
الدنيا وهجوم الحرٌ ولا سمعوا به . 

۲. مدّ وادي زرین رود مذاً تجاوز فيه الحد وخرج عن العادة فطما 
الماء حتی رکب ظهور القناطر . . . فکان تشد الکتب على السهام 
ویرمی بها من باب المدينة . . حتی خشي آهل المدينة على آنفسهم. . . 

۳. شملت المجاعة للناس وتفاقم الامر فيها فمات من أهل. . . 
آصفهان آکثر من مايتي آلف إنسان. 

.٤‏ سقطت ثلجة. . . ولم یعهد الناس في هذا الشهر قط بأصبهان 
سقوط الثلج . 

۵ أصبح الناس يوم النوروز على الثلجة. . . ولم يعهد الناس في 
زمان الربيع مثل ذلك ثم أعقب تلك الثلجة برد مفرط . . . وقد أنّى 
الضر على الأشجار وشمل ذلك الضر عامّة بلدان المشرق حتى عبر 
الناس بلا فاكهة . 

.١‏ اشتدّت المجاعة ببغداد وتفاقمت فتشرّد أهلها وتماوتوا لأن 
الرجال تفرّقوا في البلدان وحصل النساء في البيوت وكانت المخدرات 
من الأبكار يخرجن إلى الطرق عشرين عشرين معتمدات بعضهن 
ويصحن: الجوع! الجوع! فإذا سقطت واحدة خررن کلْهنّ لوجوههنٌ 


۳۳۳ 


میتات . وکان ببغداد رجل . . . مکثر. . . فجمع في داره آلف بكر 
وأطعمهنّ طول آیام المجاعة ثم زوجهن کلهن وجهَزهنٌ . 

۷ کثر القمل برستاق التيمرة الکبری حتی يئس الناس من غلات 
سنیهم وهموا بالجلاء فانحط على الرستاق نوع من الطیر الصقر في 
جرم يزيد على جرم العصفور فتفرّق ذلك الطير على آشجار غيضة 
بفناء ضيعة . . . فحدّئني جماعة من أهل تلك الضيعة شهدوا حالها أن 
طائراً منها كان إذا أصبح يعلو شجرة. . فيصفر صفيراً متداركاً فعند 
ذلك تصير الطير أفواجاً فينحط كل فوج منها على ضيعة من ضياع 
الرستاق فيأخذ في لقط القمل حتى تمتلئ منها حواصلها فيعدل عند 
ذلك إلى الماء فتبرد به ثم تخرج من الماء وتذرق ما في حواصلها 
وتعاود اللقط إلى المساء ثم تعود إلى أشجار الغيضة» فما زال ذلك 
دأبها في اللقط ودأب ذلك الطائر في الصفير حتى أتت على قمل 
الرستاق ثم فارقت الغيضة ذات صباح فلم تر إلى الآن. 

8. حدثت علة متركبة من الدم والصفراء فشملت الناس. . . فكان 
مكثها ما بين يومين إلى سبعة أو عشرة أيام. . . وكان أحسن الناس 
حالاً من تلقّاها بالفصد. وكان طرأ هذه العلة على أصبهان من الأهواز 
فطارت على الأهواز من بغداد وانحدرت من بغداد إلى واسط ثم منها 
إلى البصرة واقترن بها هناك وباء حتى كان يدفن بها كل يوم ما بين 
ألف إلى ألف ومايتي جيفة. وانحدرت من البصرة إلى الأهواز 
فتشعبت شعبتين» شعبة أخذت ذات اليمين نحو أرجان فتعددت إلى 
سائر كور فارس» وشعبة أخذت ذات اليسار إلى أصبهان فكانت 
عا ا 


(۱۰۳) حمزةء تاریخ» ص ۱۲۲-۱۲. يُضاف حادثان آخران أحدهما عاصفة = 


۳۳ 


قد يذكر القارئ» قبل الشروع في تفخص قائمة حمزتة أن 
المؤرّخين ذوي النزعة الأدبية قد تميّزوا بدرجة ظاهرة من التشكيك 
حيال الأخبار عن فلتات الطبيعة والمسوخ ولا سيما كما تصادف في 
تواريخ الأمم الأجنبية”*''2. ومع ذلك فالقضية هنا قضية فلتات الطبيعة 
ویبدو أن مقاربتها قد تت علی نحو مختلف وأكفر احتراسا.. وثمة 
وراء هذه المقاربة عدد من الافتراضات التي تحتاج إلى التوضیح . 

بداية» إن کون حمزة قد آلحق قائمته الخاصّة عن فلتات الطبيعة 
بالقائمة التي آوردها من عند الطبري وغیره» ينطوي على تضمین مفاده 
التواصل بين الماضي والحاضر في حدوث الخوارق . وربما كان يريد 
أن یستدل قارئه على أن فلتات الطبيعة کالطواعین غير المعتادة 
والافات والزلازل والریاح الثلجیة» تحدث في کل الأزمان وکل 
الأمكنة. ثانياًء یلمس المرء في معالجة حمزة عقلاً منفتحاً حیال 
غرائب الطبیعة» بحیث لا یحکم علیها بآنها مستبعدة من دون تأمّل . 
ثالثا» ثمة تشدید على ضرورة کون هذه الحوادث قد شهدها رجال 
معروفون بالاستقامة والتحصیل بحیث تکون الأخبار عنها أدقٌ ما 
یمکن. آخیرا. من المهم أن تجهّز هذه الأخبار بأسماء وتواریخ 
مضبوطة بحیث تکون راسخة الجذور في الواقع المجرّب لا في مجرّد 
السماع . 

لائحة حمزة عن فلتات الطبيعة تظهر الأدب باسطاً المنهج النقدي 
على الطبيعة ولكنها تظهر أيضا سعة مقدار التسامح ومنحى المقارنة 
= رهيبة والآخر العثور صدفة على كنز من المخطوطات القديمة المكتوبة بلغة 

مجهولة على رقاق. 
(۱۰6) انظرء مثلاء الحواشي رقم ۰۲6 40 ۰۰ و٩1‏ أعلاه. 


۳۳۵ 


الذي كان الأدب قد بسطه على مواضیعه التقليدية . ویمکن تلمس هذه 
الاستراتیجیات أيضاً في مدی الحجاج المستعمل في تفسیر الأسباب. 
وقد رأينا آمثلة على معظم هذا المدی عند تحلیلنا سعة تأثير الأدب في 
الفكر التاريخي. ولكن من الممكن أيضاً أن نفرد بعض الحالات 
الإضافية من السببية. فمن ذلك أن أسباب الاجتماع البشري 
والعداوات كما بيّنها الجاحظ ناشئة» في ما یبدو» من اهتمام أوثق 
بمجتمعات مدن العراق المتعذدة الجنسيات والأعراق في ذلك العصر 
ومن نشوء أنظمة عقلانية (في الشرع أو علم الكلام مثلا) تفخصت 
النص القرآني بحثاً عن الشواهد المؤيّدة والمعزّزة. ومن رأي الجاحظ 
أيضاًء على ما رأينا من قبل» أن الدين إنما يتواصل بقاژه بالتقليد لا 
بالعقل . ولكن لما كان التقليد لا يسارع إلى اعتناق الحقّ أكثر من 
مسارعته لاعتناق الباطل» تبيّن لم كانت الأخطاء الفاضحة والآراء 
الفاحشة تلتضق بالدين باشد مما تلتصق بأي منظومة أخرى من الفكر 
أو الرأي أو الفن» وهذه حجة مستمدة من التحليل المقارن للأديان. 
وقد أتاحت البيّنات المباشرة من الطبيعة للجاحظ الوسائل لرد نظرية 
تقلص العالم : فهل يستطيع المرء أن یظل متمسّكاً بأن أناس الماضي 
كانوا أكبر أجساماً منا إذا ما تفخص السيوف القديمة والبوابات القديمة 
الضيّقة؟ ثم ماذا عن الناس الذين سبقوهم وجاؤوا بعدهه؟”*"'' ومن 
جهة ثانية» كان التأمل في التاريخ السياسي المقارن وراء النظرة القائلة 
إن التاريخ الفارسي القديم والتاريخ العربي كانا وثيقي الترابط بینما كان 
من شأن تاريخ يكتبه علماء الدين في معظمه أن يميل بصورة طبيعية 
لأن يفسّر انحطاط الخلافة العبّاسية بسلسلة الأسباب التالية : 


(۱۰۵) الجاحظ التربیع » الفقرتان ۱ و 1۲. 


۳۳۹ 


حدئني آبو الحسین ابن عیاش قال كان أول ما انحل من نظام سياسة 
الملك في ما شاهدناه من أيام بني العباس القضاء فإن ابن الفرات وضع 
منه وأدخل فيه قوماً بالضمانات لا علم لهم. . . فما مضت إلا سنوات 
حتی ابتدأت الوزارة تتضع ویتقلدها كل من ليس لها بأهل.. . وتلا 
سقوط الوزارة اتضاع الخلافة وبلغ صیُورها إلى ما نشاهد فانحلّت دولة 
بني العباس بانحلال أمر القضاء" ". 


كان لا بد للفکر التاريخي الادبي المنحی أن يعبّر عن ذاته بأسلوب 
ومزاج جدیدین بالنظر إلى اهتمامات کهذه. وقد عرضنا لهذا 
الأسلوب الجدي وعذة من عناصره» کالایجاز والبساطة والاطراح 
التدريجي للاسناد عند کناب الأدب. ونحتاج إلى اضافة بضع 
ملاحظات في هذا الشأن ختاماً لهذا الفصل . 

كان (سقاط الاسناد يعني تحوّلاً في الأسلوب والمزاج. أسلوبياً» 
كان الخبر الموجز المفرد القائم بذاته والمحبّب إلى أصحاب منحی 
الحدیث في التاریخ یتراجم لصالح الأخبار الطوال» وهو العنوان 
الدقیق لتاریخ آبي حنيفة الدينوري (توفي سنة ۸۹۵/۲۸۲). ففي هذا 
المثال الشهیر من الكتابة التاريخية الأدبية» یبرز فن الکاتب إذ یخلط 
مأساة الحروب بالحكمة والحوار والخطب والرسائل والحجاج: وهي 
علائم صنعة الأديب المعتادة. فكأن حکایات ابن المقفع على آلسن 
الحیوان في «كليلة ودمنة» قد نقلت إلى عالم التاریخ» أو كأن الدولة 
العربية الاسلامية تبدو وارثة تاريخ فارس الطویل العریق» والنثر عند 
الدينوري من الاستغراق في فن الرواية الدرامية بحيث تندر التواریخ 


(۱۰) التنوخي» نشوار» ص ۰۱۱۶ عن الترابط بين تاريخي العرب والفرس» انظر 
حمزة تاريخ » ص ۰۷۱ 


۳۳۷ 


نفسها فلا تظهر الا قريباً من النهاية» عندما يقترن المؤرخ من أيامه 
وعصره. ویعتمد الثعالبي لاحقاً نفس المزیج من اطراح الاسناد 
والرواية الدرامية والقصد التعليمي في کتاب غرر آخبار ملوك الفرس 
وسیرهم» وهو تاريخ يصرّح صاحبه بعمله على طراز أنيق «من آلفاظ 
کتاب الرسائل» وجعله خاصضّياً عامياًء جاهلياً مسلماً عربياً عجمیا۲. 

آما التحوّل في المزاج فربما ظهر بأجلی صوره في مظهرین : أولاء 
في السعي الواعي في طلب الاصالة» وثانياً» في اللهجة الهازلة أو حتی 
الماجنة المتسللة إلى التأریخ الأدبي المنحی في ذلك العصر . والارجح 
أن هذین المظهرین مترابطان بحیث إن التقدیر المستجد للأصالة» لما 
لم يطرقه أحد من قبل» تضافر مع نية إمتاع القاری بالنوادر والطرف 
واللمع . وربما انّخذت الاصالة صورة التأکیدات الجريثة كالتي نجدها 
في الکتاب النقدي المشهور الذي وضعه الشاعر ابن المعترٌ الذي قطع 
فيه بأنه لم یسبقه آحد إلى جمع البدیم "۰ وربّما اتخذت آیضاً صورة 
الابتعاد صراحة عمّا سبق الآخرون إلى معالجته معالجة آوفی بحیث 
يُنذر عمل المرء لتحرّي مواضیع جدیده" ". 


(۱۰۷) انظرء مثلاًء الثعالبي» غررء ص ×11×. عبر التاريخ منثورة في كافة أنحاء 
النصّء مثاله ص ۰1۲ ۰1۰-۵۹ ۰۲۳۲-۲۳6 ما الشعالبى الآخرء مؤلف 
لطائف المعارف» فإنّه يصف عمله (ص ۲) بائه مستمة من كتب التاريخ 
«علی الأيّام الطوال» وهي جملة تذكّر بأخبار الدينوري الطوال وتدل آیضاً؛ 
في ما يبدوء على أخبار تاريخية طوال. 
(۱۰۸) ابن المعترّء البديع» ص ٠١١‏ ؛ وانظر أيضاً قدامة بن جعفرء نقد الشعرء 
ص 4» حيث يقال إن كل المواضيع مباحة للشاعر. 

(۱۰۹) انظرء مثلاً. التنوخی» نشوارء ص ١٠؛‏ ابن الداية» مکافأة» ص ۳؛ 
الثعالبي» غررء ص ۰۱۰۸ حمزة» تاريخ» ص ٩۱‏ اليعقوبي تاريخ» 
ج ۰۲ ص ه و1. 


۳۳۸ 


وقد ظهر المزاج الهازل عقب ما شاع القبول بآن من حقٌ الخبر أن 
يمتع ويسلّي بقدر ما هو من حقّه أن يعظ أو يرشد أو ينبئ. وهذا 
التحول في المزاج من وقار رواية الحديث وطرق تناقلاه التي لا تقل 
عنه وقاراً ورزانة» إلى مرح الطرفة الماجنة المستلدّة عند القارئ 
المتوخد أو داخل الحلقة الصغيرة من الأصحاب المتأدّبين» نما أنجزه 
الادب. وقد رکب المرء مركا خشناً إذا ما حاول آن يفش أسباب هذا 
التحوّل في المزاج وظروفه تفسيراً وافياً. ولکن يبدو أنه حدث بصورة 
مترددة» حييّة أوّل الامر ثم تعاظم آمره تدريجيا إلى آن استفحل وبات 
الضحك عالياً ملعلعاً في أعمال الجاحظ . ولعل ما حدث» وما يهمّنا 
هناء هو تطوّر بطيء في المواقف من العصور والشخصیّات القديمة. 
وفیما كانت مذاهب الفقه والحدیث تأخذ في تقدیس الماضي وتقیم 
مفهوم تلك الأيَام الضروري لكل میثیّات التأسیس كان أصحاب 
النفوس الحرّة والعقول النيّرة الهدامة للأصنام تصوغ لهذا الماضي 
صورة بديلة يُرى فيها منه بعض أعلام التقوى المبجّلِين وقد قصّروا عن 
المثال الأعلى. ماضي الحديث «الملحمي» في وجه ماضي الأدب 
«الرومنطيقي»: لعلّه تباين مجرّد من لطائف كثيرة ولكدّنا قد نتركه قائماً 
ليمئّل في الذهن أكثر ما ميّز طريقة في التفكير التاريخي عن 


ال 


(۱۱۰) التمييز هنا بين «ملحمي» وارومنطيقي» مستلهم مرّة أخرى. من .۱.16 
Bakhtin‏ : انظر الحاشية ۷۸ من الفصل الثانی أعلاه. 


۳۳۹ 


الفصل الرایع 
الثار يخ 9 الحكمة 


الحكمة لفظ قرآني فیْضت له مسيرة طويلة وخصبة في تاريخ 
الثقافة العربية. ويكفينا أن نذكرء من أجل أغراضنا الحالية» أنه اللفظ 
الذي مالت العلوم العقلية» أي العلوم التي لم تتحدّر مباشرة من القرآن 
والحديث» إلى اعتماده وصفاً لموضوعهاء في أكثر الأحيان. ولعل 
القرن الثالث/ التاسع قد شهد ظهور أول انشقاق بين العلوم النقلية 
والعلوم العقلية» بين الشرع والحکمة أو نظائرهما العديدة. وقد 
تطوّرت الحكمة إلى دوحة معارف تتساقط منها فروع وتنبثٌ فروعاً 
غيرها على مَرٌ القرون. غير أن أبقى هذه الفروع تکوّنت من علوم 
الطبيعة» أي علم الفلك» وعلم الكيمياء والطبٌّء ومن العلوم 
الفلسفية» أي الرياضيات والمنطق والفلسفة وعلم الكلام. وتحت 
المظلّة المعرفية للحكمة» بلغ طيف القضايا المتعلقة بالفكر التاريخي 
أوسع مدى نظري له. فالعلماء والمؤرّخون الذين استلهموا الحكمة 
يقدّمون لنا أكثر الأجوبة تفصيلاً في ما يتعلّق بالمعرفة التاريخية» ما 
هي» وكيف تحدث وما الغايات التي تستخدم لأجلها. ولعل خير 
طريقة لتقديم الكتابة التاريخية المستلهمة من الحكمة هي في تفخص 
22۱/۳۹۵ الذي تُظهر تواريخه مدى واسعاً من الاهتمام المنهجى 


۲ 


بنظرية التاريخ وکتابته. وسوف نمضي من ثم إلى مناقشة أصول عدد 
بمناقشة لاعمال نفر من آبرز المورخین الذین استلهموا الحکمة. 


المسعودي: الأدب» الحكمة, التاریح 

الأدب هو الذي حدّدء ولا شكٌء برنامج الفكر والكتابة التاريخيين 
المستلهمين من الحكمة. فالأدباء والمؤرّخون» كالجاحظ واليعقوبي 
وحمزة الأصفهاني» كانوا قد رسموا في ما بينهم حقل التاريخ»› 
وأنماطه» وأهمّيته الاجتماعية والسياسية وبعض المعايير التي يجب 
استعمالها في الحكم على صدق الأخبار التاريخية. وقد قام هؤلاء 
بذلك بصورة أساسية جرّاء تأثير الأدب ودعوته إلى دراسة الانسان 
والمجتمع والطبيعة من دون التقيّد بأي إكراه للعمل أو للتفكير ضمن 
إطار تراث شكلي» جامد» يثبت صحّة ذاته بذاته. وقد رأينا أيضاً كيف 
أن ظهور علوم» كعلم الكلام في حال الجاحظء. والفلك في حال 
اليعقوبي وحمزة» قد وسّع مدى التحمّق والنقد وأفضى إلى تواريخ 
أدق وأضبط وأقل «قدسية» وأكثر براغماتية وأوضح توجّهاً إلى مثقّف 
مترف. ويخترق هاتين الشريحتين من التاريخ المستلهم من الأدب 
والتاريخ المستلهم من الحكمة تصوّرٌ يستوجب عناية خاصّة: إنه تصوّر 
البحث مثلما یتیّن في أسس عمل المسعودي”"' . 


)١(‏ لقد حظي المسعودي من العناية النقدية بأكثر مما حظي به معظم المؤرّخين 
العرب» باستثناء ابن خلدون: انظر الان مقال المسعودي في 1:12 بقلم 
Charles 1‏ . وانظر أيضاً Bernd Radtke, “Towards a Typology of‏ 
Abbasid Universal Chronicles”, in Occasional Papers of the School‏ 
of Abbasid Studies, University of St Andrews, n° 3 (1990/1991).‏ 


۳:۲ 


إن من يولي ظاهر نص المسعودي انتباهاً وثيقاً يبتدره» في آرجح 
الظنّء إحساس برواية ملزوزة الحبك. جيّدة التوئیق. فَبُعَيْدَ بداية 
مروج الذهب» أكبر كتبه التي بقيت» ثمّة «فهرس للمحتويات» تدرج 
فيه الفصول المرقمة مع عناوينها. ويعقب ذلك ثبت نقدي بالمراجع 
تستعرض فيه أهمٌ أعمال المؤلفين السابقين وتقوّم. وكثيراً ما يصادف 
القارئ إذا تصمّح نص «المروج أو نص كتابه الباقي الآخرء «التنبيه 
والإشراف»» ما قد ينتمي» في نص معاصرهء إلى ما نسمیه اليوم 
الحواشي : مثال ذلك تعليقات علمية كإحالة القارئ في شأن هذا 
الموضوع أو ذاك إلى هذا الكتاب أو ذاك «من كتبنا»؛ أو أن هذه 
النسخة «من كتابنا» تم من نسخة العام كذا وکیت؛ أو أن الكتاب الذي 
بين يديك تكملة لأعمال أخرى تعالج كذا وكيت من المواضيع. 
ومنتهى غاية المؤلّف المعلنة هي «أن نبقي للعالم ذكراً محموداً وعلماً 
منظوماً داه 

إلى أي حدٌ يمكننا أن نحمل هذه الجملة الأخيرة على محمل 
الجد؟ هل هي زخرف من زخارف الكلام في ذلك العصرء أم هل 
يجب أن نأخذ المسعودي بكلامه ونحاول تقصى ما كان يعنيه بكلمة 
علم؟ ثم هل لهذا «العلم المنظوم» أية علاقة اد «البحث»؟ ما من 
سؤال من هذه الأسئلة له جوابه الواضح لأنها تنتشر كلها على مجالي 
التاریخ والحکمة. لکن قاری المسعودي ینساق إلى التساژل عنها 


= الذي یطرح بعض الأسئلة المثيرة للاهتمام في ما یتعلّق بالمسعودي وان كانت 
عبارة «تاریخ الخلاص» التي یطلقها 8۵0166 على هذه الاخبار لا تقول عنها 
شيئاً لا یمکن أن يُقال أيضاً عن الکثیر من الفروع الأخرى في الثقافة 
الإسلامية لذلك العصر. 

(۲) المسعودي» مروج. الفقرة ۷. 


ببساطة لأنها تفرض نفسها على انتباهه مراراً في العدید من المقاطع 
التأمَلية. ويضاف إلى هذه الاعتبارات النظرية اتساع مدی آعماله 
وتنوّعهاء الاهتمام الثابت بالفلسفة وعلم الكلام والجغرافياء والطبّء 
وعلم الفلك والأرصاد الجويّة والحيوان» فضلاً عن اهتماماته بالعلوم 
الإسلامية التقليدية» كالفقه والحديث وما أشبه. غير أن هذه الأبحاث 
العلمية ليست» عند المؤلف» الا تمهيداً لدراسة التاریخ. وفي معرض 
وصفه لما يعدّه من مزايا أعماله وأصالتهاء يناقش المسعودي منزلة 
التاريخ بالقياس إلى كتاباته الأخرى : 


قال المصف: تمّ تفاوضنا أصناف الملوك على تغاير أخلاقهم وتباين 
هممهم وتباعد ديارهم وأخذنا بمسلكِ مسلك من مواقفهم على أن 
العلم قد بادت آثاره. . . وكثر فيها الأغبياء وقلّ الفهماء ولا تعاين الا 
مموّهاً جاهلاً ومتعاطياً ناقصاً قد قنع بالظنون وعمي عن اليقين» لم نز 
الاشتغال بهذا الضرب من العلوم والتفرّغ بهذا الفنّ من الآداب حتى 
صفنا كتبنا من ضروب المقالات وأنواع الديانات. . . والاجتهاد في 
الأحكام ووقع الرأي والاستحسان... ومعرفة الخاص والعامٌ. .. وما 
أتت به الأخبار من الاستفاضة والأحاد. . . وضروب علم الظواهر 
والبواطن. . . إلى سائر كتبنا في السياسة. . . وتركيب العوالم والأجسام 
ا باه 


كان التاریخ» عند المسعودي» ذروة إنتاجه العلمی والغاية 
القصوى التي توجّهت إليها كل أبحاثه السابقة. وقبل أن نتوغل بعيداً 
فى كتاب المسعودي نصادف مقطعاً یمرب صارحة عن آرائه فى 
التاریخ» هذه المرة باعتباره ذروة العلوم بل أصلها ومّعينها الأول. 
(۳( المسعودي» مروج » الفقرتان ۰1-۵ 


۳: 


ونحن نذکره بشيء من التفصيل» نظراً إلى آهتیته: 


ولولا تقييد العلماء خواطرهم على الدهر لبطل أوّل العلم وضاع آخره» 
إذ كان کل علم فمن الاخبار یستخرج وکل حكمة منها تستنبط والفقه 
منها يُستثار والفصاحة منها تستفاد وأصحاب القیاس علیها یبنون وأهل 
المقالات بها یحتجون ومعرفة الناس منها تؤخذ وأمثال الحکماء فیها 
توجد ومکارم الاخلاق ومعالیها منها تقتبس وآداب سياسة الملك 
والحرب منها تلتمس وکل غريبة منها تعرف وکل عجيبة منها تستطرف 
وهو علم بستمتع بسماعه العالم والجاهل ویستغرب موقعه الاحمق 
والجاهل ويأنس بمکانه وینزع إليه الخاصّي والعامّي ویمیل إلى روایته 
العربي والعجمي. وبعد فانه یوصل به کل کلام ویتزین به في کل 
مقام. . . ففضيلة علم الاخبار بيّنة على كل علم وشرف منزلته صحيح 
في كل فهم ولا يصبر على علمه وتیّن ما فيه وإيراده وإصداره الا إنسان 
قد تجرّد للعلم وفهم معناه وذاق ثمرته واستشعر من عرّه ونال من 


إن ارتفاع منزلة التاريخ التي نصادفها هنا لا مثيل لها في أي عمل 
تاريخي قبل زمن المسعودي ولا نكاد نقع على نظيرها منذ أيامه. إن 
إيقاع جمل المسعودي. والتوازيات البلاغية والنبرة الخطابية: كل هذا 
ينتمي إلى تراث الأدب في عصره. غير أن تأليه التاریخ» اللافت في 
حدٌّ ذاته» يبدو أبعث على الدهشة إذا ما تذکر المرء النظرة المستهينة 
إلى حدٌّ ما بالتاریخ» والسائدة في التراث الأرسطي» وهو من أهمّ 
روافد فكر المسعودي. ویبدو أن الأهميّة التي أولاها للمنهج 
الاستقصائي - التجريبي» المكنّى عنه بلفظ البحث» مستمدة من 
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۳:۵ 


تصوره للتاریخ باعتباره المّعين الأول لكل تجربة» والمفتاح المعرفي 
الاصلي . ولو آننا كنا نملك كافة مولفاته. فلریما كنا تمكنًا من ترسّم 
تفاصیل الخطة التي اتبعها في رصف لبنات بناء المعرفة ومن ثم البنية 
التي تتناظم فیها هذه اللبنات» ألا وهي التاریخ. ولکن حتی في 
المولفین اللذین بقیا لناء وأحدهما «التنبیه والاشراف»» وهو الأخير 
من سلسلة من حوالي ستة وثلائین عنواناً» نشعر بمقاربة تأريخية 
متزايدة المیل إلى التجرید حیث يُقدّم لنا التاریخ من خلال علم تکوّن 
الکون والجغرافیا. ونشعر أيضاً بسعي في طلب آنماط عامّة للتطور 
التاريخي يعرّزها یمان المسعودي بتقذم المعرفة . ویرتبط هذا الایمان 
بداهة» بتصوّر البحث ويعبّر عنه كما يلي : 


ونحن وان كان عصرنا متأخّراً عن عصر من كان قبلنا من المؤلّفين 
وأيامنا بعيدة عن أيامهم فلنرجو أن لا نقصر عنهم في تصنيف نقصده 
وغرض نأمّه وان كان لهم سبق الابتداء فلنا فضيلة الاقتداء وقد تشترك 
الخواطر وتتّفق الضمائر وربما كان الآخر أحسن تأليفاً واتقن تصنيفاً 
لحنكة التجارب وخشية التتبّع والاحتراس من مواقع الخطأ ومن هاهنا 
صارت العلوم نامية غير متناهية لوجود الآخر ما لا يجده الأول وذلك 
إلى غير غاية محصورة ولا نهاية محدودة؟. 

حنكة التجارب هذه هي ما يكشفه البحث في الطبيعة ویدونه الخبر 
التاريخي. وكلتا دراسة الطبيعة ودراسة التاريخ تعتمدان البراهين 
والدلائل - دلائل العقل في حال الطبيعة ودلائل الأصالة في حال 
التاريخ . ويقارب المسعودي الطبيعة من موقع الالتزام المتماسك بمبدأ 
السببية . فالعالم الطبيعي الخارجي يعمل بمقتضى العلل والمعلولات› 


(5) المسعودي. التنبیه. ص ۰۷۱ 


۳:۹ 


وفيه برهان على حكمة خالقه""؟. ويجري البحث في الطبيعة بوسائط 
معرفية متعدّدة» کالعیان والاعتماد على أهل البحث والنظر وتطبیق 
المبادی العلمية المعروفة لتفسیر بعض العجائب أو الغرائب. ونجد 
مثالاً ظاهراً على ذلك في محاولته تفسیر کائنات هجينة» کالنسناس 
والعنقاء» وهي مخلوقات كان يطيب الحدیث عنها لأصحاب الحکایا 
والبخارة والقصص الشعبية. وفي رأي المسعودي آله یحتمل آن تکون 
هذه المخلوقات «أنواعاً من الحیوان أخرجتها الطبيعة من القوّة إلى 
الفعل فلم تحکمه فبقي شاذاً فريداً متوخشاً نادراً في العالم طالباً للبقاع 
النائیة»"۳/. وفي الجملة. كان المسعودي یعتقد أن أعظم مزایا تواریخه 
هو أنه سافر إلى معظم البلاد التي دون تواریخها وأنه عاين بنفسه ما 
اکتفی غیره من العلماء أو المؤرّخين بأن یکتبوا عنه» وأن اهتمامه 
بالعلم الطبيعي مکنه من أن یجد تفسیرات معقولة نظواهر لم تزل تعد 

من الخوارق عند العوام السذّج أو ممتنعة عند المتشککین". 

أما الأخبار التاريخية فكان علماء الحديث قد ميّزوا بين الأخبار 
المستفيضة أو المتواترة وبين خبر الواحد. وقد عُدَّ النوع الأول حائزاً 
على قوة الإجماع وصالحاً للأخذ به في العمل والعلم. والنوع الثاني 
هو الأخبار التي يعلّق قبولها أو ردها بقيام البينة على صختها ويؤخذ 
بها في العلم دون العمل إذا ثبتت. كان صرح الحديث في نظر 
المسعودي. الذي عالج مجموعة متنوّعة واسعة من الأخبار المتعلّقة 


)1( المسعودي» التنبيه » ص .٩‏ 

(Vv)‏ المسعودي» مروج» الفقرة .١7515‏ وتردد هذه الآراءء فیما یبدی آرسطو 
Generation of Animals, 770b 25-7 and 776a 1-8.‏ 

. Khalidi, Islamic Historiography, Chapter 2 عن التفاصيل» انظر‎ (۸) 


۳:۷ 


بعالم الطبيعة باسره فضلاً عن الأمم الأجنبية» بیّن المحدودية. فان ما 
یه هذا الحقل المعرفي معیاراً للصحّة» أي اتصال سلسلة الاسناد عن 
شهود مسلمین ثقات» كان غير قابل للتطبیق بالنسبة إلى القسم الاکبر 
من تأريخ المسعودي للانسان والطبيعة. كان لا بدٌ من إيجاد معاییر 
آخری لاختبار هذه الأخبار التي يقع الکثیر منها في فئة الجائز . هنا؛ 
على وجه التحدید» یمکننا أن نری الفکر والكتابة التاريخيين یستعینان 
على نحو منظم بكاقة موارد علوم الطبيعة والانسان ویتحوّلان إلى 
استلهام الحكمة. أفكار المسعودي وتأمّلاته في الصحَة التاريخية 
تدور» في معظمهاء حول تصور الجائز والممكن» وانما يعود جل 
عنايته بالبحث إلى استكشافه المستمرّ لحدود هذا التصوّر وتخومه. 
وجملة القول أن تواريخ المسعودي تضم إلى ما يُسمّىء في التراث 
الهلنستي» التاريخ الطبيعي» التاريخ الثقافي» بالمعنى الأعَء للأمم 
القديمة والمعاصرة وتختتم بالتاريخ الاسلامي مرتبا على سني الخلفاء . 
إن اتساع مدى المواضيع المعالجة» وترتيب الموادء وحتى الانتقال من 
موضوع إلى موضوع أمور كثيراً ما تبدو لقارئ المسعودي كالواقعة 
خارج الحدود المعترف بها لما قد يسمّى تاريخاً في أي تراث ثقافي . 
ذلك أن المسعودي لا يطلب من قارئه مجرّد موقف تأمّلي حيال 
الطبيعة والتاريخ بحيث تفكُ الأولى أسرار الثاني بل رغبة واستعداداً 
لأن يرى في التاريخ الغاية في العلم. ولهذا السبب صمّمت أعماله 
التاريخية لتترابط في ما بينهاء ولتدمج أعماله السابقة غير التاريخية» 
ولهذا السبب يصادف القارئ إحالات إلى مضامين تلك الأبحاث 
السابقة وحجاجها. وإن ما يبرز من ترافد التاريخ الطبيعي والتاريخ بما 
هو تاريخ إنما هو ما يطلق عليه المسعودي في كثير من الأحيان اسم 
«نظام حكيم» أو «ترتيب مؤلف» في الطبيعة دال على حكمة خالقهما. 


۳:۸ 


فنواحي الأرض الأربع وفصول السنة الاربعة وأمزجة البدن الاربع 
وأطوار الانسان الأربعة تناظر بعضها بعضاً بإيقاع تام . ثم إن آقالیم 
الأرض السبعة والامم القديمة السبع مثال على تأثير الجغرافیا في 
التاریخ والثقافة البشرية. والقوانین العقلية والهیکلیات الاجتماعية التي 
تنظم حياة البشر إنما هي تعرب» بدرجات متفاوتة» عن النظام 
والانتظام اللذین بنّهما الله في الطبيعة. وأوضح مظاهر النظام 
الاجتماعي هي العدل. فحیثما ساد العدل تبعه الازدهار. وحيثما 
آهمل العدل تقرّضت الممالك"". 

ولکن كان ثمّة» في نظر المؤرّخ الذي اعتنی عناية فائقة بثقافات 
الأمم الاجنبة والذي اعتدّ بأصالة منهاج البحث في عمله» سبب آخرء 
سبب فكري لصعود الممالك والأمم والثقافات وانحطاطها: إنه 
الانتکاس رجوعاً إلى الخطأ والاراء الباطلة باعتماد التقلید الاعمی 
واطراح البحث والاستقصاء '“. ریما كانت هذه هي العبرة العظمی 
المستمذة من التاریخ الثقافي للامم القديمة كما استعرضها المسعودي. 
ففي انتقاده الحشوية من علماء الحدیث من جهة وأولئك الذین 
اطرحوا علم الفلك وتمسّكوا بالتنجیم من جهة آخری» كان 
المسعودي یخشی أن تستولي نفس الظلامية ونفس نماذج التفکك 
والانحطاط على حضارته الاسلامية ذاتها!۲۳؟. 


(9) انظرء مثلاء التنبيه» ص ۰۱1-۱۵ ۲۵-۲۳. 

() المسعودي. التنبیه. ص .٤٠-۳۹‏ عن التفاصيل» انظر 1906 Khalidi,‏ 
Historigraphy, index, under ۰‏ 

Khalidi, Islamic Historigraphy, انظر .66 .ص‎ (11) 

(۱۲) يشبه المسعودي أيامه بفترة التفكك بين الأخيمنيين والساسانيين في التنبيه» = 


۳:۹ 


لذلك قد يجوز للمرء أن یری في عمل المسعودي تضافر عذة 
ترائات ثقافية» وفي طليعتها تراث الفلسفة الهلنستية والعلم الطبيعي . 
أما من داخل ترائه الإسلامي نفسه فقد عوّل كثيراً على الفكر الشيعي 
وعلم الكلام المعتزلي . 

ونتيجة لهذه الاهتمامات الواسعة الأفق» كان آوّل مؤرّخ عربي 
مسلم يطبّق مبادئ المنهج العلمي والتفکیر الفلسفي على دراسة التاریخ 
التي عدها الغاية التي كانت كل مساعیه العلمية السابقة بمنزلة الاعداد 
لبلوغها. وإذا ما تفخحص المرء الخلفية الثقافية لفکره والخلفية الثقافية 
لفکر غيره من الموزخین والعلماء من ذوي الاهتمامات الممائلت 
حلص إلى وصف لبنية الفکر والكتابة التاريخيين المستلهمین من 
MR‏ نبدأ بالخبر» الوحدة الاساسية في التواریخ . ولذلك 
نحتاج إلى العودة قليلاً إلى الوراء في الزمن . 


الخبر: الفقهاء والمتکلمون 
القول التالي تسب إلى المتکلم المعتزلي جعفر بن حرب (توقي 


سنة ۲۳۲۰ ۸۵۰): 


المؤمن بمنزلة التاجر البصیر العاقل الذي ینظر أي التجارة أربح وأسلم 
لبضاعته فیقصد إليها. کذلك المزمن الذي لا یزال متصرّفاً في آعمال 
البرّ فرائضها ونوافلها والاستعانة علیها بطلب الحلال من المعاش مع ما 
قد آباح اللّه من الاستمتاع في غير محرّم ثم یکون شدید الاشفاق 
والوجل یخشی أن یکون مقصّراً... لأنه لا يدري هل أدّى حقوق 


= ص ۰۰۰ عن الحشوية والتنجیم» انظر مروج الذهب. الفقرة ۰۲۸۸ 
والتنبیه» ص ۰۱6-۱۳ 


۳0۰ 


الله. . . وأن یکون دأبه على التوبة والاستغفار. . . ولا یزال کذلك في 
ذلك حتی يأتيه أمر اللّه۳۱؟. 


في مدن العراق العباسي الحديثة النشطة والمزدهرة في القرن 
الثالث/ التاسع» كان الترابط بين الصناعات والحرف» من جهة» ونشأة 
مذاهب الفقه والكلامء من جهة انية. وثيقاً في أكثر الأحيان. ولقد 
ظلّت» على نحو ماء الصلة بين أرستقراطية السوق (الورّاقين 
والعطارين) وأهل العلم قائمة حتى هذا القرن في عدّة مدن إسلامية. 
فوراء الاهتمام المتنامي بالفقه وتصوّر العدل» يمكننا أن نتلمّس عناية 
أكبر بالعقود والموجبات لدى طبقات التجار الذين كانوا حينها يقيمون 
شبكات تجارية واسعة النطاق. وقد عرزت هذه الشبكات بدورها 
شبكات أهل العلم التي أضفت على العالم الاسلامي هم سماته 
المميّزة”*'2. لا شك في أن ول فقيه ذهب إلى افتراض علاقة منهجية 
بين الشرع والعقل وسعى إلى البرهنة على ذلك في خطاب يذكر كثيراً 
بالمحاورات الأفلاطونية هو الإمام الشافعي المشهور (توفي سنة ۲۰۶/ 
۰ ففي رسالته في أصول الفقه» يرى الشافعي أن سنَّة محمد 
توافق الحكمة. وقد أتاح له ذلك أن يدخل العقل والدليل في جملة 
الأقيسة والاستدلالات المشروعة وأن ينتقد التقليد لكونه مفضياً إلى 
الجهل. وبعدما استعمل العقل للتوفيق بين القرآن والستّة» عمد 


(۱۳) عبد الجبّار» طبقات المعتزلة» في فضل الاعتزال وطبقات المعتزلة 
ص ۲۸۳-۲۸۲. 

(۱8) ثمة وصف حديث وبلیغ فى ۸4۸۲۵ Albert Hourani, 4 history of the‏ 
Faber, 1991(‏ :108005) ۳۶0۵۱5 وقد استقصیت العلافة بين العلماء 
الاسلامي (بیروت : دار الطلیعت» ۱۹۷۹) الفصل الثاني . 


۲01 


الشافعي إلى إنشاء نظام زعم أنه في غاية البیان» نظام یمکن فيه 
استخلاص معظم أحكام الشريعة باستعمال العقل . 

وإن ما يعنينا مباشرة من نظام الشافعي إنما هي آراؤه في الأخبار 
التي تكوّن جملتها الحديث النبوي. ولا بد من التشديد هنا أن الأخبار 
التي يعنيها الشافعي» كالكثير غيره من الفقهاء والمتکلمین» عندما 
يطرقون هذه المسألة ليست الأخبار التاريخية بالمعنى العام للكلمة بل 
الحديث النبوي. لذلك لم تكن مناقشتها لهذا الموضوع اقتحاما لميدان 
الصحّة التاريخية» بل استقصاء لبعض الأخبار عن محمد لمعرفة هل 
يمكن اعتبارها سوابق قانونية. ومع ذلك فإن هذه المناقشات وأمثالها 
كانت جزءاً جوهرياً من الإطار الذي كان الحقّ والباطل يناقشان فيه 
وعلى علاقة» تالياًء بصورة الماضي وما يمكن أن يستعمل هذا 
الماضي لأجله . 

ميّز الشافعي بين نوعين من الأخبار: خبر العامّة وخبر الواحد أو 
خبر الخاصّة. النوع الأوّل لا يكتسي أهمّية نظرية تذكر في رأيه لأنه 
يتعلّق بعلم من الشيوع والاستفاضة في المجتمع الاسلامي» ومن البعد 
عن موقع التنازع فيه بحيث يجب بالاستدلال اعتباره صحيح النقل 
وواجباً شرع*'؟. النوع الثاني هو ما خصّه الشافعي بكثير من التفكير 
والحجاج. وكانت ثمّة أسباب كثيرة لذلك. بداية» كان الكثير من 
الأخبار يقع في هذه الفئة وكان لا بد من تحديد مكانتها بوضوح. ثم 
إن الشافعي كان معنياً أيضاً بمحاربة المتشککین و«المحافظين» من بين 
خصومه. فكلا هذين الفريقين» أو هذا ما يبدو من حججهم التي 


(۱0٥)‏ الشافعي » الرسالة ص ۳۹۹-۳۵۷. ومن بين الأمغلة الصلوات الخمس 
والصوم والحج وإلى ما هنالك . 


YoY 


حفظها الشافعي أو اصطنعهاء كان یعترض اعتراضات جادّة على خبر 
الواحدء ولا سیما أن القبول بهذا الخبر یتناقض تناقضاً ظاهراً مع 
الأصول المعتادة للشهادة۲۳؟. 

وقد دافع ای دفاعاً مستفیضاً عن قبول خبر الواحد أساساً 
كافياً للدلالت متی استوفی بعض الشروط . وهذه الشروط أن یکون 
الراوي ثقة معروفاً بالصدق؛ عاقلا لما یحدّث به» عالماً بما یحیل 
معاني الحدیث من اللفظ» وأن يؤدّي الحدیث بحروفه كما سمعه لا 
على المعنی» وآن یکون موافقاً لغيره من الرواة بريئاً من التدلیس» أي 
الحدیث عمّن لقي ما لم یسمع منه» ویکون هکذا من فوقه ممن حدّثه 
حتی ینتهی بالحدیث موصولا إلى النبي. كانت اهتمامات الشافعي 
شرعية» طبعاًء في المحل الأوّلء أي آنه دافم عن ضمّ هذا النوع من 
الأخبار إلى جملة المصادر المقبولة للحجة الشرعيّة . وکان الکثیر من 
آدلته في الدفاع يدور حول التمییز بين خبر الواحد وشهادة الشهود. 
ولكنّه كان يحتجٌ أيضاً بأنَ صحة أي خبر تعتمد إلى حدّ بعید على 
صدق المخبر : 

ولا یُستدل على أكثر صدق الحدیث وكذبه الا بصدق المخبر وکذبه الا 

في الخاص القلیل من الحدیث وذلك أن يُستدل على الصدق والکذب 

فيه بأن يحدّث المحدّث ما لا يجوز أن یکون مثله أو ما یخالفه ما هو 

یت وأکثر دلالات 7 ,۱۷ 


)١1(‏ انظرء مثلاء المناظرة بين الشافعي وخصمه في الرسالة» ص ۳۸۳ وما يليهاء 
وانظر ایض Joseph Schacht, Origins of Muhammadan Jurisprudence‏ 
(Oxford: Clarendon Press, 1950), chapter 6.‏ 

)1۷( الشافعي» الرسالة» ص ۳۹۹. 


Yor 


وقد تمکن الشافعي من أن يبيّن كيف أنّ هذا المبدأ كان معمولاً به 
بان أحال إلى عدّة أمثلة تاريخية تصرّف فيها صحابة النبي بالانصياع 
الفوري لخي اوه رسيي عن تعفن لم يكن عدم 
سبب للشاءً دي 

وقد قیْض لآراء الشافعي» على مر الأيّام» تأثير تراكمي جسيم 
الأبعاد: فمن ذلك أن قوله بان صحة الخبر أو بطلانه یتعلمان بصدق 
ناقله. وهو قول كان الشافعي أرّل من صاغه في سياق شرعي منظم 
قد اكتسب قبولاً عامّاً وبات يردّد أصداءه. على ما رأيناء كثير من 
المؤرّخين الميّالين إلى الحديث في عصر الشافعي والعصور اللاحقة. 
غير أن مناقشته الأخبار ظلّت ناقصة من وجه مهم . ذلك أله لم يحاول 
قط أن يفسّر ما كان يعنيه تحدیداً بعبارة «ما لا يجوز أن يكون مغله»» 
أي المستحيلات» ولا هو شرح شرحاً وافياً كيف يمكن لحبّة ما أن 
تكون «أثبت» من غيرها بطرق غير معيار الرواية. تلك كانت مسائل 
یتوقع من علماء الكلام أن يتصدّوا لها. 

والواقع أنّ النظّام المعتزلي (توقي حوالي سنة :)84٠ /۲٠١‏ وهو 
معلّم الجاحظ ومن أوائل علماء الكلام ودهاته. طعن على النّحو 
الأكثر جذرية في مسلّمات الفقهاء والعلماء المتعلّقة بالتاريخ والرواية. 
إن آراء هدام الأصنام هذاء على ما رواها كلا الصديق والعدو وما 
له من أثر في أعمال الجاحظ تتيح تكوين فكرة تقريبية عتا علّمه 
إجمالاً في شأن مواضيع كالمعرفة بالتواتر والمعجزات. والسبب الأعمّ 
الذي حمل النظام وبعض المعتزلة الآخرين على الاهتمام بهذه المسائل 


(۱۸) آشهر الأمثلة هو تغییر القبلة من القدس الى مکة: انظر الحا كين 8۰۷- 
۸ 


هو الرغبة في الحفاظ على تماسك مذاهبهم الكلامية وذلك باعادة 
تأویل أو حتی بالطعن إذا لزم الأمرء في بعض المسلمات الاساسية 
عند علماء الحدیث والفقهاء. ومن هذه المسلمات المسلّمة التي عذّها 
الشافعي بديهية» على ما رأينا أعلاه. ألا وهي أن الخبر الذي ينقله 
عوامهم عن من مضى من عوامهم» يخلق «علماً عامَاً» لا مدخل فيه 
للغلط ولا مجال فيه للنقاش ١2‏ . 

ونحن لا نعرف الأسباب المحدّدة التي دفعت النظام إلى الطعن في 
التواتر. ومن الجائز أن يكون مفکرا ممعنا في العقلانية مثله قد رفض 
القبول بأن العلم الذي يتناقله العوام صحيح. ويصح هذا أكثر ما يصح 
عندما يكون هؤلاء العوام من غير المسلمين؛ ذلك أن مبدأ التواتر متى 
ما سُلَّم به عدم المرء ما یحتج به على آراء الفرق غير الإسلامية في 
الدين. أيّة تكن الحال» فقد كان على العلماء اللأحقين أن يتلمّسوا 
طريقهم بين الأقوال المنسوبة إليه وأن ينصروا أو يقوّضوا حجاجه في 
شأن التواتر وسواه من الال دون أن يملكوا من أقواله ما يتجاوز 
حول شلک يكو أنه ولد باعتراف خصومه أنفسهم» عاصفة 
اس اس كاد را كاه لتر ين عن ۳۵ علي 
الأقل”'2. وسوف نورد؛ أرَلأَء كيف روى خصومه آراءه في التواتر 
وفنّدوها ثم نلتفت إلى رواية أكثر تودّداً يرويها زميل له في الاعتزال ثم 
نختم بمحاولة لإعادة تركيب موقفه. 


0 والکلمة الق استخدمت لهذا الوجه من وجوه النقل؛ وهو التواتر» طانت 
معروفة عند الشافعي» وان لم يستعملها استعمالاً اصطلاحياً: انظر الرسالت 
00 | 

(۲۰) البغداديء الفرق» ص ۱۱۵-۱۱ الذي يورد قائمة بأشهر الأعمال التي 
كتبت في تفنيد التظام . ١‏ 


Yoo 


تأتینا روايتان عدائيّتان من عبد القاهر البغدادي (توفي سنة 1۲۹/ 
۷ وهو متکلم عاش بعد النظام بحوالي مثتي عام : 


.١‏ في إثبات الخبر المتواتر طريقاً إلى العلم . والخلاف في هذه المسألة 
مع. .. النظامية حيث قالوا يجوز أن يجتمع الأمّة على الخطأ فان 
الأخبار المتواترة لا حجِة فيها لأنّها يجوز أن يكون وقوعها كذباً فطعنوا 
في الصحابة وأبطلوا القياس في الشريعة فإنّهم وان نازعوا في صدقهم 
عالمون بظهورهم وظهور دعاويهم وعلمهم بذلك كله ضروري لا شك 
لهم فيه ولا طریق لهم إليه الا من جهة الخبر المتواتر الذي لا يصح 
التواطو علیه(۲۱. 

۲. الفضيحة السادسة عشرة من فضائحه قوله بأنْ الخبر المتواتر مع 
خروج ناقلیه عند سامع الخبر عن الحصر ومع اختلاف همم الناقلین 
واختلاف دواعيهاء يجوز أن یقع كذبآء هذا مع قوله بأل من آخبار 
الآحاد ما يوجب العلم الضروري" . 


ما الرواية الأقرب إلى المودّة فتأتي من المتكلّم المعتزلي والفقیه 
آبي الحسین البصري (توفي سنة ۱۰48/۶۳۲): 


في أن خبر الواحد لا يقتضى العلم. قال أكثر الناس : انه لا یقتضی 
العلم . وقال آخرون: یقتضیه. واختلف هولاء. فلم يشرط قوم من أهل 
الظاهر اقتران قرينة بالخبر. وشرط آبو إسحاق النظام» في اقتضاء الخبر 
العلع اقتران قرائن به. وقیل اه شرط ذلك في التواتر أيضاً. ومقل 
ذلك بأن تخبر بموت زید. وتسمع في داره الواعية» وتّرى الجنازة على 
بابه» مع علمنا بائه ليس في داره مریض سواه. ولعل آبا إسحاق عنی 


(۲۱) البغدادي» أصول. ص ۱۲-۱۱. وانظر أيضاً أصول» ص ۱۷-۱5 لمزید من 
الحجج ضد الآراء المنسوبة إلى التظام . 
(۲۲) البغدادي الفرق» ص ۰۱۲۸ 


۳9۹ 


بالقرائن بالأخبار المتواترة [ما لا ينفك منها الاخبار المتواترة]» نحو 
امتناع اتفاق الکذب منهم. وأن لا يصح فیهم التواطو ۳۳ . 


كان النظام قد استقصی. كما یبدو الظروف التي تصاحب نقل 
الاخبار ووجد أنّ المعاییر التي قذمها الشافعي وغيره من الفقهاء لم 

ن دقيقة في ذاتها دقة تكفي لضمان النقل الصحیح. كانت ثمّة حاجة 
إلى آکثر من صدق الراوي أو حتّی الرواة الکثر للتثبّت من صحة 
الخبر. ولکن لما كان الشكٌ في التواتر شكاً في الاجماع أيضاًء كما 
هو متضمّن في تهمة الافتراء على الصحابة» فقد عدّت آراء النظام 
منطوية على الطعن في ركن أساسي من أركان العقيدة والفقه. والواقع 
أن النظام ذهب إلى أنّ البيّنة ضرورية في كل الأخبارء بقطع النظر عن 
وجه تناقلهاء وان هذه البيّنة يجب أن تأتي من العقل أو الطبيعة أو 
الغادة. والمثل الذي يضربه عن خبر موت فلان من الناس والحاجة 
إلى مزيد من البيّنات قبل حصول العلم بالغ الدلالة لأنه مأخوذ من 
الحياة العادية لا من الحديث النبوي. فقد صار الخبر «دنيويا»؛ وهو 
يعني جماعة من الناس أكبر عدداً من جماعة علماء الحديث وغدا 
ذا أهمّية لكافة صنوف الناس الذين قد تعنيهم مسألة صخة الأخبار. 
وجملة القول أن الشافعي والنظام یمتلان مقاربتين لمسألة صحّة الخبر 
عبّرتا عن ضربين من الاهتمام بوظیفته . فالفقيه كان معنيا بالخبر من 
حيث هو مصدر مناسب للأحكام الشرعية. أمّا المتكلّم فكان أظهر 
اهتماماً بمكانته المعرفية. الاوّل كان معنيّاً أساساً بالتوصل إلى نوع 
الحكم الذي قد يعينه على اتخاذ قرارات في الحياة الواقعية. الثاني 
كان أكثر اهتماماً بتوسيع مدى المعرفة الإنسانية. إلى هذين المفكرين 


(۲۳) البصري المعتمد. ج ۰۲ ص 0719-655. 


۳۷ 


والی آتباعهما يُعزى قدر کبیر من التنظیر والسجال المحیطین بالاخبار . 
وهکذا يمتدٌ خط مستقیم من «البيّنة» عند النظام إلى «البحث» عند 
المسعودي» عن طريق الجاحظ . 

في القرنين الثالث - الرابع/ التاسع - العاشر» صاحب الاهتمام 
بديانات العالم وثقافاته» تزايد المعرفة الوثيقة بنصوصها الأدبيّة والدينية 
وخالطه توسّع ملحوظ في المعرفة الجغرافية والعلمية. ويظهر الكثير 
من هذا في أعمال الجاحظ وغيره من المفكرين اللاحقين الذين 
استثارتهم الألفة بآداب العالم وحملتهم على إعادة تفخخص وضع 
الأحبار“". أمّا من حيث إرهاف تحليل الأخبارء فقد لا ينافس 
الرسالة التي عنوانها «في التصدیق» والمنسوبة إلى اسم مستعار وإلى 
القرن الرابع/ العاشر في رأي محقّقها!*"» الا القليل من الأعمال. 
ويحاول المؤلّف فيها التمييز بين الأخبار التي ينقلها الكثيرون على 
اختلاف فئاتها وإقامة معايير عقلية سليمة للتحقّق من صحّتها. ويبدو 
بجلاء منذ البداية أن المؤلّف معني بمسألة نظرية لافقهية وأن حججه 
مستمدّة من المنطق وعلم الكلام لا من الفقه الإسلامي» كما أن أمثلته 
مستقاة من آراء وترائات جماعات غير إسلامية. والرسالة تعليمية من 
حيث البنية وهي تستخدم الرسوم البيانية للتدليل على كثير من 
التمييزات بإمًا/ أو والنتائج الملائمة لکل منها. والكثير من الأدلّة 
مستحدث» كالتمييز بين الأخبار «القوية» في أصلها ونقلها والأخبار 


(۲۶) انظر خصوصاً قدامة بن جعفر (المزعوم) نقد النثر» ص ۵۸-۵۷ حيث يناقش 
المؤلف دور الأخبار فى الآداب القديمة. 

Marie Bernand-Baladi, «Des ۱6۲65 de la certitude: un opuscule (0) 

de Hasan ibn Sahl sur la crédibitité de dire transmis par un grand 

nombre», Journal Asiatique, 257 (1969), 95-138. 


۳۸ 


«الضعیفة» وفي أهمّية القصد الأول للخبر في تحدید درجة الهوی 
والانحیاز : 


فأقول ان الخبر الذي يخبر به كثرة ینقسم بحسب ما هو مستفیض شائع 
وغیر ما هو مستفیض شائع إلى ما هو مستفیض عند أمم كثيرة یعلم من 
حالها في الاخبار به أنه لا یثبت به على القصد الأوّل شيئاً تروم إثباته به 
ولا تبطل به أيضاً على القصد الاوّل شيئاً تروم إبطاله به وإنّما یعرض 
أن یثبت به شيء أو يبطل به شيء. وهذا الخبر يجب على كل عاقل 
عالم بأنّ هذا الخبر هذا حكمه أن يصدق به. وأمًّا أن لا يكون 
مستفيضاً عند أمم كثيرة بل عند أمّة واحدة أو أمّتين تثبت به على 
القصد الأوّل شيئاً تروم إثباته به أو تبطل به على القصد الأوّل شيئاً 
تروم إبطاله به لا آنه يعرض من الأخبار به إثبات شيء أو إبطاله وهذا 
يجب على کل عاقل عالم بأنّ هذا الخبر حكمه أن يتوقف عن التصديق 
به. . . فإنّه ليس السبب الموجب للتصديق بالخبر هو أنه يخبر به كثرة 
لا يجوز عليها التواطؤ بل السبب الموجب للتصديق للخبر هو أنّ 
المخبر به واحداً كان أو كثيراً يجب أن لا یتهم أو أن لا يُتّهموا بالتزيّد 


إن ما يسمّيه المؤلّف «الدليل العقلى» هوء فى نهاية المطاف»ء 
آساس الصدق لا كثرة العدد. فکما أن البرهان فى علوم کالهندسة 
والطتِ. اّما يستمدٌ من مبادئ هذين العلمین کذلك في الاخبار يجب 
على العاقل أن یتحرّی أصلها ونشأتها والقصد منها أو أن یختبر صحختها 
بالرجوع إلى ما وقع التسلیم به عند آکابر أهل الخبرة في کل فن 
وعلم . 


«Des Critêres...», 128-9 (of Arabic text). (Y 1) 
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الخبر: آریع صیاغات من القرن الخامس للهجرة / الحادي 
عشر للمیلاد 

مع حلول القرن الخامس/ الحادي عشر كان العالم الاسلامي قد 
آفرخ ثلاث خلافات وعدّة سلطنات شديدة الشوكة داعبت بعضها 
تطلعات وطموحات إسلامية جامعة معلنة. خارجياء كان هذا العالم قد 
فقد وحدته والواقع أله كان قد اكتسب تنوّعاً ثقافياً متولّداً من النوازع 
المنحرفة عن المركز في الثقافات المحلية المتباينة والسجالات» من 
جهة. ومن تسويات ومواضعات الفرق الإسلامية المنجذبة نحو 
المركزء من جهة آخری» من ذلك أن الظروف السياسية والجغرافية 
الخاصّة بالاندلس» مثلاء أسبغت لوناً مميّزاً على ثقافته غير أنّ 
النقاشات مع المسلمين الآخرين مالت نحو إيجاد التمائل والإجماع 
على القضايا العامة في الشّرع وعلم الكلام. 

ما في ما يخصٌ نظرية الخبر فقي وسع المرء أن يميّز آربع 
صياغات كبرى تميّز تيّارات الفكر بعد الشافعي والنظام بحوالي مئتي 
عام . كانت هذه الصياغات» بمعنى حقيقي جدا» محاولات تهذیب 
وشرح للحجج والآراء التي أدلى بها هذان المفكران وأتباعهما. ولكن 
على الرغم من نبرة السّجال الحادّة في أكثر الأحيان» ثمّة ميل لا 
يخفى بائجاه الحلول الوسط والاجماع وان لم يكن ذلك الا لان 
مصطلحات السّجال وقواعده غدت تحظی بقبول واسع في ما يبدو . 
فقد تطوّرت إجراءات وأنماط یمکن بواسطتها تناول مسائل كمسألة 
الخبرء الذي آضحی نقطة مركزية یتلاقی فیها الشرع وعلم الکلام 
ونظرية المعرفة. 


۳۹۰ 


عبد الجبار 

آولی هذه الصياغات الاربع الكبرى هي تلك التي قدّمها المتکلم 
المعتزلي الشهير القاضي عبد الجبّار بن أحمد (توفي سنة 1۱۵/ 
4( في یامه كانت قد نشأت علاقة وثيقة بين مختلف أنواع 
الخبر» من ناحية» وفروع العلم» من ناحية ثانية. وان من شأن عرض 
وجيز لهذه المسألة أن يستلزم التوضیح منذ البداية بأنّنا آمام زوج من 
القسمة الثلاثية : ثلاث طرق لتحصيل العلم من الأخبار» وثلاث فثات 
من الأخبار. فلنبدأ بالقسمة الثلاثية الأولى. 

يعرّف عبد الجبّار المعرفة والعلم باه ما یود في العارف سكون 
اللفس | ی ا ی والعلم إِمّا 
أن يكون ضرورياً أو مکتسبا. والمعوّل في الفرق بينهما لیس في درجة 
اليقين المتولدة عن أي منهما في نفس العالم بل في طريقة حصولهما 
عنده. والعلم الضروري يقع بالإدراك والمشاهدةء والعلم المکتسب 
يقع بالتظر والاستدلال. وثمّة طريقة أخرى يميّز فيها عبد الجبّار بين 
هذين التوعين من المعرفة وهي قوله إن العلم الضروري يحصل فيناء 
يخلقه اللّه فيناء بينما العلم المکتسب يحصل من قبلا“ . كما أن 
العام الصروري 9 عنم دلب سین يعينه ولا عك يدبك ولا 
شبهة وذلك خلافاً للعلم المكتسب. وثمّة أيضاً نوع ثالث» لا من 
العلم تحديداء بل مما يطلق عليه الظنْ وغالب الظنّ. وهو يحدث 


(۲۷) عبد الجبّار» شرح الأصول الخمس ص 47-47؛ وراجع المغني» ج ۰۱۲ 
ص ۵۷. أفضل مدخل إلى نظرية المعرفة عند عبد الجبّار هو كتاب: 060۲80 
Hourani, Islamic Rationalism: The Ethics of Abd al-Jabbar‏ .۳۲ 
(Oxford: Clarendon Press, 1971), pp. 17-36.‏ 


(۲۸) عبد الجبّار. شرح الأصول» ص 4۸؛ راجع المغني؛ ج ۰۱۲ ص ۲۲۳. 
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عندما لا یحصل العلم الضروري ولا المکتسب. وهو لا بدٌ له من 
أمارة"". لذلك فالاعتقاد عرضة لأن يزيد أو ینقص في درجة ثبوته 
بینما العلم غير معرّض لذلك . 

وتصاّف هذه القسمة الثلائية في العقلیات والشرعیات" *. فمن 
ذلك أن بعض آوجه الشرعيّات تعرف بالضرورة (مثاله بعض الفرائض) 
وغیرها بالاکتساب (القیاس) كما أن غیرها ظنون (کالاجتهاد 
الشخصي). أخيراًء ینقسم الدلیل إلى نوعین؛ عقلي وسمعي وله 
آربعة مصادر : العقل القرآن. السئّة والاجماع" ۰۳ فکما أن العقل 
یثبت وجود اللّه ووحدانیته وعدله وما إلى ذلك» یصبح القرآن والسئة 
حججاً مترتّبة على ذلك ولازمة عنه. فالعقل يقيم المبادی العامّة التي 
يبسطها الشّرع ويشرحها”' " . 

الأولى هي الأخبار التي تفضي إلى علم ضروري. وهي تمتاز 
بمزیتین: (۱) على رواتها أن ینقلوا ما علموه بعلم ضروري 
و(۲) وينبغي أن ينوف عددهم على الأربعة”" . ولا تأثير لكون الرواة 
من المؤمنين أم کافرین . فالواقع أن هذه الأخبار لا تحتاج إلى دليل على 
الوجه الذي تفضي به إلى العلم الضروري. فمن ذلك أن معرفة وجود 
مكة مساوية لكون المرء قد شاهدها عيانا. ولفظة «مساوية» هو ما يشير 
إليه عبد الجبّار غالباً بلفظ «العادة». ونحن نعلم بالعادات أن في هذا 
العالم بلاداً لم نشاهدها وأنّهِ قد عاش فيه في ما مضى ملوك بلغتنا 


(۲۹) عبد الجبّارء المغني» ج ۰۱۷ ص ۳۱۳-۳۹۲ وج۰۱۵ ص ۳۳۲. 
(۳۰) عبد الجبارء المغني» ج ۰۱۷ ص ۰۲۷۷-۲۷۱ 

۰۸۸ عبد الجبار» شرح » ص‎ )۳١( 

(۳۲) عبد الجبارء المغني» ج ۰۱۵ ص ۰۱۱۷ 

(۳۳) عبد الجبار» المغني» ج 216 ص ۰۳۳۳ 


۳۹۲ 


آخبارهم . والعادة هي ما أجراه اللّه من المواضعة بين الناس في حیواتهم 
اليومية ومعاملاتهم بعضهم مع بعض”*". والعدد آربعة معروف 
بالسمع» طبعاً» وهو مرتبط بالشهادة في الشرع . والعادة تقتضي أن خبراً 
هذا شأنه ینتشر ویستفیض حتی یحصل العلم الضروري. وهذا هو 
التواتر والتواتر نفسه عادة من العادات . وجملة القول أنْ الاخبار التي 
تعرف حقیقتها بعلم ضروري تشتمل على آخبار «البلدان والملوك» 
وعلی الاخبار عن سنن النبي الثابتة (کصلاته وصومه وما آشبه ذلك) 
وعلی نظیر ذلك من المعلومات . وما تمتاز به هذه الأخبار أساساً هو أنّ 
آوّل من نقلوها علموا ما ینقلون علماً ضروریا(*۳. 

التوع الثاني من الأخبار هو ذاك الذي يعرف صدقه بالاستدلال؛ 
وهو ینقسم إلى ثلائة آصناف: (۱) خبر ینقله من لا يجوز عليه الکذب 
ولا يختاره» مثاله خبر القرآن والسئّة. وهکذا نعرف وحدانيّة الله وعدله 
ونبوّة محمّد وما آشبه؛ (۲) خبر يقترن به تصدیق من نعلم أنّه لا يجوز 
الکذب علیه. فمن ذلك أن الخبر حتّی ولو آخبر به إبليس نفسه ولم 
يقترن به التکذیب من جهة اللّه أو النبي فهو صدق؛ (۳) «أن تقترن 
بالخبر حال لو كان كذباً لما اقترنت به ولوقع على خلاف ذلك الوجه». 
وفي هذه الفئة تقع الاخبار التي یسمیها عبد الجبّار ذات «التواتر 
المكتسب»» أي الخبر الواقع من العدد الکبیر والظاهر المخبر بحیث 
ينتفي عن نَقّلته التواطو واللّبس. وفي هذه الفئة أيضاً يقع : خبر الواحد 
«إذا خبّر بأمر شاهده وادّعى على الجمع العظيم ذلك وکفوا عن 
ل , 
(75) عبد الجیار» المغني. ج ۰۱۵ ص ۱۸۲ وما يليهاء وص ۳۱۸ وما يليها. 
(۳۰) عبد الجبّار شرح» ص .۷٦۸‏ 


.۳۳۹- -۳۳۸ عبد الجبار. المفني» ج > ۰۱۵ ص‎ (FY 


۳۹۳ 


وفي فثات الأخبار الثلاث هذه لا بذ «من أن ینظر في أحوال الخبر 
والمخبر». والکثیر من الأخبار ذات الاهمية الدینیف» کمعجزات النبي» 
مثلا» ينبغي أن ینظر فيها قبل التثبّت من صختها. يضاف إلى ذلك أنه 
لا بد لمثل هذه الأخبار من أن يتناقلها العدد الكبير ممّن لا يجوز 
للشكٌ أو اللّبس أن يتعلّق بهم. ونحن نعلم بالاستدلال أن ليس ما 
يدعو هؤلاء النَمَلَةَ إلى الكذب وأنّ الجماعة الكثيرة يجوز أن «تتّفق 
علی الکذب [ إذا تدینت بشبهة»۳۷. 

وهناك أخيراً الأخبار التي تقود إلى الظنّ. وهي لا تقود إلى العلم 
لأنها لا تقع عن طریق الادراك ولا 7 تقترن بها دلائل بل آمارات. أهمّ 
مثال على هذا الصنف من الأخبار هو خبر الواحد الذي يشكل» في 
نظر عبد الجبّار. آساس آکثر العبادات""۳. وتختلف درجة الظنّ في 
الزيادة والنقصان . ولكي یکون هذا الخبر صادقاً يجب أن يلبّي بعض 
الشروط كأن یکون المخبر به غير معروف بالمجانة والخلاعة. ولذلك 
كان لصفة المخبر الأوّل وعدد الذین آخبروا عنه تأثیرها في غلبة 
الظن ۲۳. وتقترن بهذه الأخبار عادة آمارات تجعلها موجبة للافعال 
الدينية دون العلم" ۰۴ فمن ذلك أنه يجوز للقاضي أن يقضي بناء على 
شهادة شاهدین ون كان إنّما يتصرف بناء على غالب الظنّ لا على 
المعرفة . 

ما القسمة الثلائية الثانية» ألا وهي فئات الأخبار الثلاث» فان 


۰۱۸ عبد الجبار» المغني » ج 1۵ ص ۳۳۹ وج؟۰۱ ص‎ (Tv) 
۰۷ ۱٩ عبد الجیّار» شرح › ص‎ )۳۸( 

)۳۹4( عبد الجبار. المغني » ج ۰۱۵ ص ۳۳۹. 

(50) عبد الجبارء المغني e‏ ص ۸۸ وج۰۱۵ ص ۰۳۹۱۰ 


۳۹ 


نقال فیه(۱) :سدق او (۲) لت )الا اضق ولا کت : 
فلنبداً بالأخبار الكاذبة أُوَلاً: 


إن الخبر لا یمکن أن یعرف به بطلانه كما یمکن أن تعرف به صحخته اما 

لأنه إنما یکون طريقاً للعلم المطابق له وذلك لا يتأتّى في الکذب فلا بد 

أن یعلم أن مخبره لیس على ما هو به ویمکن أن یعلم أن مخبره لیس 

على ما هو به في بعض الاخبار ضرورة وفي بعضها باستدلال ما عقلي 

أو سمعي. . . فلو علمنا أن النصاری قاصدة إلى أن تخبر عن أن الواحد 

ثلاثة لعلمنا كذبها باضطرار فإذا علمنا في الكلابية أنها مخبرة عن [ثبات 

الله تعالى عالماً بعلم علم كذبها باستدلال"“ . 

أما سائر الأخبار الأخرى فهى إما صادقة أو لا صادقة ولا كاذبة. 
وإن مناقشة عبد الجبّار لهذه الأخبار فقهية وكلامية الطابع والأخبار 
تنقسم بالنظر وتعرّف بالنظر إلى غايتها القصوى وهي فائدتها 
للمكلفين . وهو لا يعنى إلا بصورة غير مباشرة بما يفهمه المؤرّخ من 
البغدادي 

الصياغة الثانية هي للمتكلّم الأشعري» ومؤرّخ الفرق وعدوٌ 
المعتزلة» عبد القاهر البغدادي (توقي سنة ۱۰۳۷/4۲۹). هنا أيضاً 
نبدأ بنظرة عامّة إلى آرائه في العلم الذي يقسمه البغدادي إلى قسمين» 
(۶۱) عبد الجیار» المغني ج ۰۱۵ ص ۰۳۱۹ وشرح ٠‏ ص ۰۷۱۸ 
() عبد الجیار» المغني» ج ۰۱5 ص ۰8۰-۳۹ راجع الشرح› ص ۰۷۱۹ 


۳۹6 


ضروري ومکتسب. وما يميّزهما هو قدرة العالم على کل منهما: 
العلم الضروري یحصل من دون استدلال ودون أن یکون له أيّة قدرة 
علیه» بینما العلم المکتسب یحصل بقدرة العالم واستدلاله"۳*. 
والعلم الضروري ینقسم إلى بديهي وحسي . والعلم المکتسب ینقسم 
إلى آربعة آقسام: (۱) استدلال بالعقل» (۲) معلوم من جهة التجارب 
والعادات؛ (۳) معلوم من جهة الشرع (4) معلوم من جهة الالهام في 
بعض الناس . والاستدلال یبن في ما يبيّن حدوث العالم كما وتوحید 
وصفات وعدل وحكمة صانعه. أمّا التجارب والعادات فتتیح نوع 
المعارف المکتسب بالممارسة مثل مزاولة الصنائع . وأمًا التنزیل فیفید 
معرفة الحلال والحرام» وانما تثبت صخة التنزیل بالاستدلال على 
صححة النبوت» وصحهة النبوّة تثبت بالنظر والاستدلال . أما الالهام فیتیح 
معرفة جمالية «کالعلم بذوق الشعر»"**. وکل أنواع العلوم المکتسبة 
يجوز أن یجعلها الله ضرورية «علی قلب العادة» كما خلق في آدم» 
عليه السلام؛ علوماً ضرورية عرف بها الأسماء من غير استدلال منه 
عليها». أما ما نعلمه بالبديهة «فلا يصح الاستدلال عليه لأن البدائه 
مقدّمات الاستدلال»**۲. 

وفي رأي البغدادي أن الخبر إِما أن يكون صدقاًء أي واقعاً «على 
وفق مخبره»ء أو كذباً أي «بخلاف مخبره»“ . والأخبار على ثلاثة 
أضرب: )١(‏ تواتر و(۲) آحادء و(۳) مستفيضة. الضرب الأول 


(4۳) البخدادي. أصول» ص ۸. 
(46) البغدادي» أصول. ص ٠١-٠٤‏ . 
(40) البغدادي» أصول» ص ۱۱. 
(47) البغدادي؛ آصول» ص ۱۳. 


۳۹1 


مشروط بشروط منها أن یکون رواته بحیث یستحیل التواطژ منهم 
وموجب للعلم الضروري» فان جاز التواطو على رواته في بعض 
العصور لم یوجب علماً ضرورياً. لذلك كان تواتر النصارى باطلا 
للاشتباه بحصول التواطؤ على الرواية الأصلية لأحداث کصلب 
المسيح"““. ومن شروط التواتر أيضاً: 


أن یکون ناقلوه في العصر الأول قد نقلوه عن مشاهدة أو علم بما نقلوه 
ضرورة کنقلهم آخبار البلدان التي شاهدوها ونقلهم آخبار الأمم الذین 
شاهدها أهل العصر الاوّل من المخبرین عنهم وکنقلهم الاخبار عن 
الزلازل في الحر والبرد وسائر الاحداث في الأزمنة الماضية 
ونحوها. . . فأمّا إن تواتر الخبرٌ في شيء یعرف صخته بالنظر 
والاستدلال فإنه لا يوجب العلم ولهذا لا يقع للدهرية وسائر الکفرة 
العلم بصدق آخبار المسلمین عن صخة دين الاسلام لأن صخة الدین 
معلومة بالنظر والاستدلال دون الضرورة(*. 


الضرب الثاني» وهي آخبار الآحاد» فهي توجب العمل دون 
العلم» لجواز تشبیهها بالشهادة الشرعية . ولوجوب العمل بهذه الأخبار 
شروط منها اتصال الاسناد» وأن یکون «متن الخبر مما يجوز في العقل 
كونه». ومن الامثلة على ما لا يجوز في العقل الخبر المروي عن آبي 
هريرة بأن «اللّه تعالی أجرى فرساً ثم خلق نفسه عن عَرّقه». آما إن 
كان الحدیث مما يبدو مستحيلاً في العقل ولکنه «یحتمل تأويلاً یوافق 
قضانا الحقول» له ينجت رد 


(4۷) البغدادي أصول. ص ۲۱. 
(4۸) البغدادي. أصول. ص ۲۲-۲۱. 
() البغدادي» أصول» ص ۲۳-۲۲. 


۳۹۷ 


الضرب الثالث» وهي الاخبار المستفيضة. فهي تشارك الضرب 
الأوّل في آنها توجب العمل والعلم» ولکنها تخالفه في أن العلم 
الحاصل منها مکتسب بینما العلم الواقع من التواتر ضروري. وینقسم 
هذا الضرب إلى أربعة أقسام: (۱) «خبر من دلت المعجزة على صدقه 
كأخبار الأنبياء»» (۲) «خبر من آخبر عن صدقه صاحب معجزة»» 
(۳) خبر رواه في الاصل قوم ثقات ثم انتشر بعدهم رواته في الاعصار 
حتی بلغوا حدّ التواتر» ومنه آخبار الآخرة» کالأخبار في الرژية 
والحوض والشفاعة وعذاب القبر ونحوه» (۳) خبر من آخبار الآحاد 
في کل عصر قد أجمعت الأمّة على الحکم به» کالخبر في أن لا وصية 


لوا 


البصري 
الصياغة الثالثة هي صياغة الفقيه والمتکلّم المعتزلي تلميذ 
عبد الجیّار؛ أبو الحسين محمّد بن علي ابن الطيّب البصري (توفي سنة 
۹ تابع البصري معلمه عن كثب في التقسيم الأساسي 
للاخبار. مضيفاً هنا وهناك بعض الدقائق كأهمّية البحث في أحوال 
ناقل الخبر ومن نقل إليه الخبر» عند النظر في بعض الاخبار"*. غير 
وان قالوا: انما نعلم صدق بعض آخبار الآحاد دون بعض! قیل : 
أتعلمون ذلك ضرورة أو اکتسابً؟ فان قالوا: ضرورة! قیل: هذا باطل» 


(۵۰) البغدادي» آصول. ص ۱۳-۱۲ 
)01( البصري» المعتمد ج ۰۲ ص ۵11 وما یلیها. 


۳۹۸ 


لانه ليس يكفي مجرّد الخبر في وقوفنا على مخبره من دون أن نلحظ 
أموراً أخر. فان كنا عالمین بالمخبر عنه» فإنما يقتضي علمنا به اكتساباً . 
وتلك الأمور إما أن ترجع إلى أحوال المخبر» وإما أن ترجع إلى غير 
أحواله. ومثال الثاني اقتران الواعية وحضور الجنازة بالخبر عن الموت. 
وأما أحوال المخبر»ء فنحو أن يكون له صارف عن الكذب في ذلك 
الخبر» ولا يكون له داع إليه» نحو أن يكون متحمّظاً من الكذب» نافراً 
عنه في الجملة. ونحو أن يكون رسولاً من سلطان يذكر أن السلطان 
يأمر الجيش بالخروج إليه. فعقوبة السلطان تصرفه عن الكذب. ونحو 
أن یخبر الانسان بأسعار بلده» وهو ذو مروءة تصرفه عن الكذب» ولا 
يكون له إلى الكذب في ذلك داع. ونحو أن يكون الانسان مهتمّاً بأمر 
من الأمور متشاغلاً به فیسأل عن غرّة فيخبر عنه في الحال ؛ فيعلم أنه 
لم يفكر فيه. فیدعوه إلى الکذب داع» مع علمنا بأن کونه كذباً يُصرّف 
عنه. وهذه الأمور تقتضي أن لا غرض للمخير في الكذب. فيبطل 
بذلك أن يتعمّد الكذب. فيعلم أنه إِنّما تعمّد الصدق. وان قالوا: اما 
نعلم صدق خبر الواحد استدلالا بما ذكرتموه الآن! قيل: ليس فيما 
ذكرنا ما يؤدّي إلى العلم. لأنه قد يخبرنا الانسان بموت المريض» 
ويكون غرض أهله بالصراخ عليه وإحضار الجنازة إيهام السلطان موته 
ليسلم منه؛ أو يكون قد أغمي عليه أو يكون قد مات فجأة. وقد يكون 
الإنسان شديد التحفظ من الكذب في الظاهرء دون الباطن. وقد يعدل 
عنه في بعض الأشياء دون البعض . وقد يكون الانسان مهتمّاً بما يسأل 
عنه ویظهر أنه مهتم لغيره؛ فإذا سئل عنه أظهر أنه قد نه عليه وقد كان 
ساهياً عنه. ثم أجاب عنه ليوهم أنه لم يتعمّد الكذب فيه وقد يسبق من 
الإنسان يمين في أن يكذب في سعر الأشياءء أو يكون غرضه أن يعجب 
الناس بغلاء الأسعار أو رخصهاء وان كان كاذباً. أو يكون له غرض في 
نفاق سلعته أو سلعة صديقه. وقد يشتبه عليه الحال في ذلك» فيخبر 
بالكذب وان لم يتعمّده. وقد يرغب رسول السلطان بالمال الجزيل في 


۳۹۹ 


أن يخبر رعيّة السلطان وجيشه بأمر السلطان إيّاهم بالخروج إليه. وربما 
أمره السلطان بالكذب في ذلك ما استهزاءء وإما اختبارا لطاعة جنده. 
وإذا أمكنت هذه الوجوه لم يعلم أنه لا غرض للمخبر إلا الصدق. فلم 
يعلم صدقه. وان غلب الظن""؟. 


هناء عند البصري» یحتل تفسیر الدلیل التاريخي العادي محل 
الصدارة. والأمثلة المختارة للتحلیل تدل على اهتمام بالطريقة التي يتم 
بها الم خبار عن وقائع الحياة اليومية ونوع النقد التي هي عرضة له . 


ابن حزم 

الصياغة الأخيرة هي صياغة الفقیه والمتكلّم ومؤرّخ الفرق ورجل 
الادب الاندلسي آبو محمّد ابن حزم (توفي سنة ۱۰۶/4۵7). كان 
ابن حزم من غلاة القائلین بالظاهرء مفكراً اطرح الکثیر من علم الکلام 
في عصره باسم العودة إلى ظاهر نص القرآن والسنّة» وتفسیره عند 
الضرورة لا بالمجاز والتشبیه لا بالمنطق الارسطوطاليسي . وقد جعلته 
جدة نظامه الفكري خصماً مستهاباً لکثیر من التیارات الفكرية السائدة 
في عصره. وذلك لأن آفکاره كانت تتقاطع وتتعارض مع المواقف 
التقليدية والتولیفات دون الانتماء إلى أي مذهب معروف. كان شدید 
الاهتمام بالأخبار سواء من حيث وضعها الشرعي أم المعرفي؛ 
وبالعلوم الانسانية وبقيمة التاریخ للأخلاق والسياسة. ولذلك كانت 
صیاغته آوسع نطاقاً من الثلاث الأولی التي بیناها آنفاً. 

من وجهة النظر المعرفية» ربما كانت طريقته في تحلیل مشكلة 
التواطو في تلفیق الاخبار من آکثر الملامح أصالة في مناقشة الاخبار . 


(۵۲) البصري. المعتمد» ج ۰۲ ص 9۷۰-۵1۱۸. 


۳۷۰ 


فبعدما ذهب إلى أن الكذب والتواطؤ يجوز على الواحد والكثرة» يعمد 


إذا جاء اثنان فأكثر من ذلك وقد تيقّنا أنهما لم يتلقيا ولا دسسا ولا كانت 
لهما رغبة في ما أخبرا به ولا رهبة منه ولم يعلم أحدهما بالآخر فحدث 
كل واحد منهما مفترقاً عن صاحبه بحديث طويل لا يمكن أن يتفق خاطر 
اثنين على توليد مثله وذكر كل واحد منهما مشاهدة أو لقاء لجماعة 
شاهدت أو أخبرت عن مثلها بأنها شاهدت فهو خبر صدق يضطر بلا 
شك من سمعه إلى تصديقه ويقطع على غيبه. وهذا الذي قلنا يعلمه حثاً 
من تدبره ورعاه في ما يرده كل يوم من أخبار زمانه من موت أو ولادة أو 
نكاح أو عزل أو ولاية أو وقعة وغير ذلك. ولو أنك تكلّف إنساناً واحداً 
اختراع حديث طويل كاذب لقدر عليه . . . فلو أدخلت اثنين في بيتين لا 
يلتقيان وكلفت كل واحد منهما توليد حديث كاذب» لما جاز بوجه من 
الوجوه أن يتّفقا فيه من أوّله إلى آخره. . . والذي شاهدنا اتفاق شاعرين 
في نصف بيت شاهدنا ذلك مرّتين من عمرنا فقط ۴۳ . 


مسألة طول الخبر من أهم ملامح تحليل ابن حزم هذا. فيه تطرح 
مشكلة التواطؤ وتضرب الأمثلة على ما قد يواجهه المؤرّخون في 
الكثير من الأحيان» عندما ينازلون مشاكل مثل صحة الخبر مقابل 
تکوّن بعض التراثات التاريخية المحدّدة وتطوّرها. 


تفخص الصداغات الأريع 
بداية» من الواضح في تحليل الصياغات الأربع ومحاولة فهم 
طبيعة السجال على الاخبار ومداه أنه قد تج بلوغ مرحلة اعترف فيها 


.۵ ابن حزم إحكامء. ج ۰۱ ص ۰۱۰۸-۱۰۷ وراجع الفصل. ج‎ (or) 
. ۱۱۹-۱۱۸ ص‎ 
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الجميع بالمكوّنات الاساسية لنظرية معيّنة في المعرفة وذلك على الرغم 
من الفوارق الكلامية الشكلية بين المعتزلة» مثلاًء وخصومهم. فتطوّف 
النظام مثلء في اطراح الإجماع والتواتر موضع اعتراض من قبل 
الجميع. ومما يشترك فيه الكل أيضاً التمییز بين العلم الضروري والعلم 
المكتسب» وبين الخبر الموجب للعمل والخبر الموجب للعلم. ومن 
الواضح أيضاً أن معظم هذا السجالء لا كلّه طبعاًء يدور حول 
الحديث النبوي وما قد يستعمل له في الأحكام الشرعية» ولا سيّما 
الوضع الإشكالي لخبر الآحاد. 

ومن أبرز الفوارق بين هذه الصياغات نوع المعرفة المستمدّة من 
خبر يصرٌ المتکلمان المعتزليان على تسميته ظناً بينما يصفه البغدادي 
بالصدق ويعدّه مستفيضاً. فمن ذلك أن كثيراً من الاخبار عن نهاية 
العالم يجب أن تخضع للتأويل عند المعتزليين بينما تقبل كما رويت 
عند البغدادي. ويشكل الإسناد موضع تباين آخر. فالكلمة نفسها لا 
تتواتر كثيراً في أعمال عبد الجبّار والبصري. ومن الجائز أن يكون ما 
يصفه الائنان بالنظر في أحوال الخبر وناقله يستدعي أكثر من مجرّد 
النقد التقليدي للإسناد عند البغدادي”*” . ذلك أنه يعني أن امتحان 
المتن والإسناد يجب ألا يسفر عن أي أثر لمذهب يمكن وصفه بأبعد 
شبهة أنه فاسد. وتكشف صرامة هذا التدقيق عن آثار النزعة المعتزلية 
إلى اطراح كثير من الأخبار لاعتبارها غير موثوقة في معرض الدفاع 
عن المذهب. يضاف إلى ذلك أن للعلاقة بين العلم الضروري والعلم 
المكتسب مدخلا في هذه القضية . 

فقد رأى البغدادي أن العلم الضروري أساس العلم المكتسب وأن 


(۵6) انظر الحاشية 9" أعلاه. 


العلم المکتسب قد یغدو ضروریاً إذا قلب اللّه العادة. آما عبد الجبّار 
فقد عد العقل والاستدلال أساساً للتکلیف وهذا یستتبع التمحیص 
الدقیق لساثر آنواع الاخبار التي ليست ضرورية» بالمعنی الحصري. 
وفي الجملة. فقد تبيّن أن القصد العقلاني والرغبة النفسیت 
والامکان والارجحية وطريقة وقوع التواطؤ كلها مؤثّرة في تحدید 
صدق الاخبار أو کذبها. وتأطیر الأخبار في نظریات للمعرفة كان من 
[نجازات المتکلمین. وقد كان من شأن ذلك توسیع مدی 
الاصطلاحات والمواضیم التي تحکم مناقشة هذه المسائل. والفضل 
الأكبر في عملية التوسّع في استعمال تصوّر الخبر يجب أن بحسب 
للمعتزلة. فهم كانوا أوّل من حاجٌ على نحو منظم بأن الغاية التي 


یرجی الخبر لأجلها تحدّد صدقه بصورة حاسمة”** . 
المعجزة والعادة 

العالم الذهني للفكر والكتابة التاريخيين المستلهمين من الحكمة 
كانت تظلله مسألة المعجزات وما هو ممكن أو ممتنع على اللّه 
والناس. وكان يتصل بهذا مسألة ما هو طبيعى وما هو فائق للطبيعة» 
والتعريف الدقيق للعادة ولخرق العادة. وقد ارت لعف عليه هذا 
الموضوع في فصول سابقة. ويظل من المهمّ أن نحاول تحديد 
مقومات العادة في هذا التراث المخصوص من الفكر التاريخي من 
أجل استتمام مفهومه لما هو مقبول في الأخبار وما هو غير مقبول 
فيها. وثمّة سبب آعم للقيام بهذه المحاولة. ذلك أن تعريف المعجزة 
والمعتاد هو من المواضع التي يمكن الإحاطة فيها بالفروق بين تصوري 


(۵0) الحجاج الأحسن إقناعاً تجده في المغني لعبد الجبّار» ج ۰۱۲ ص 19-18. 
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القرون الوسطی والعصر الحدیث لماهية المعرفة المقبولة. 

لم يكن السیاق التاريخي الذي نوقشت فيه مسألة المعجزات بين 
القرنين الثالث والخامس/ التاسع والحادي عشر ثابتاًء طبعاً. ذلك أن 
دخول العلم والفلسفة اليونانيين والهنديين» في القسم الأوّل من هذه 
الفترة» إلى مجتمع عربي ‏ إسلامي إمبراطوري كان قد شرع في تنظيم 
مؤسساته وقوانينه وهيكلياته الاجتماعية الاقتصادية ومهاراته اللاهوتية 
والسجالية الأساسية وترشيدهاء خلق جو يمكن أن يقارن فيه الطبيعي 
بما هو فائق للطبيعة. ومن الجائز أن يقال إن السجال على خلق القرآن 
كان نقطة تحوّل في هذه المسألة أيضاً. ألم يكن القول بأن القرآن 
مخلوق دعوة إلى التأمّل في علاقة الله بالعالم المخلوق؟ فالقرآن 
المخلوق مخلوق حتماً في الزمان والمكان وهو لذلك ينتمي إلى العالم 
«الطبيعي» أكثر من قرآن غير مخلوق. 

وفي القسم الأخير من هذه الفترة كانت لمسألة النبوة أهمّية 
مركزية. فمن ذلك أن بعض الفلاسفة والمتصوفة فضلا عن نشوء 
حركة دينية ذات جاذبية فكرية وشعبية قوية» عنيت الإسماعيلية» قد 
شکلوا تحذیاً لعلم الكلام السئّي والشيعي على السواء. فالقول بأزلية 
العالم» وبإنكار معجزات الأنبیاء» وإمكانية التجسّد الإلهي وإنكار 
انقطاع حبل النبوّة ببعثة محمّد قد استجرٌ ردا ثابت القَوّة من المتكلمين 
الذين راحوا يرون صفوفهم شيئا فشيئا. كان المطلوب قبل كل شيء 
إعادة تعريف النبوة وتسليحها ب «حجج» من علم الكلام. 

ولكن من الجائز أن يقال إن السجال قد بدأ مع النظام» الكلي 
الحضورء الذي نوقشت آراژه المنافية للتقاليد آنفاً. فمن المعقول أن 
تكون آراء النظام المذكورة في المعجزات مستلهمة من اهتمامه بما 
يمكن تسميته استقلال الطبيعة النسبي. فقد قبل النظام بحدوث 


V€ 


الرهانات والمسوخ والعجائب في الطبيعة. ويتوكد تصدیق ذلك عنده 
إذا آخبر به نبيّ أو خبّر به عن نبي . آما حيال معجزات محمّد» فقد 
كان موقفه متردّداً وغير يسير على الفهم. ومن شبه اليقين أنه شكك في 
انشقاق القمرء وهي معجزة مذكورة في القرآن وذلك على أساس 
)١(‏ أنها لو حدثت بالمعنى الحرفي» إذن» لروت خبرها سائر الأمم 
و(۲) أنه من الجائز أن يكون ذلك أمراً سيحدث في المستقبل ولم 
يحدث في الماضي"" . ومن الثابت أيضاً أنه قبل بإمكانية المعجزات 
التبريرية. ولعل ما كرهه النظام هو أن يفضي القبول المطنلق 
بالمعجزات النبوية إلى انتزاع شيء من الأساس العقلي للإيمان. 
فالمعجز ممكن ولكنه يحتاج إلى تثبيت» كالخبر الصحيح الرواية. 

وكان غيره من المفكرين أوغل منه في الشكٌ. ویروی. مثلا» أن 
الطبيب ‏ الفیلسوف محمّد بن زكريا الرازي (توفي 81/ 475) كان 
شديد الاهتمام بمسألة المعجزات. ويقال إنه «قال... في باب 
المعجزات قولاً كثيراً وجعله سؤالاً وجواباً وضعّف فيه حجج من 
ادّعى المعجزات للانبیاء. ويبدو أنه قال إن معجزات محمّد قد رواها 
رجل أو اثنان أو ثلاثة وأن التواطؤ في الرواية جائز منهم. ويبدو أيضاً 
أنه ذكر حيل المشعوذين والسحرة وتكهن الكهان في جملة الأدلة على 
إنكار المعجزات . 


(7) الجاحظ. الحیوان» ج ۶ ص ۰۷۳ 

(01) عبد الجبّار. تثبیت» ج ۰۱ ص ۵. ثمة مناقشة مناسبة» وان لم تكن وافية» 
لهذ المسألة فى H.A. Wolfson, The Philosophy of the Kalam‏ 
(Cambridge, Mass: Harvard University Press, 1976), pp. 569-700.‏ 
ولا يمكن الركون تماماً إلى ما ينسبه البغدادي إلى النّظام من آراء في 
المعجزات مثلا في الفرق» ص ۰۱۲۸ ۱۳۵. 


Vo 


كان تشكيك الرازي» الذي ترقی أصوله إلى المفکرین الیونانیین ما 
قبل السقراطیین» بعید الأثر في تحقیق بعض التغییر في أنماط التفکیر 
السائدة حيال هذا الموضوع"**. فعلم اللاهوت الذي یظهر في عدة 
ترائات ثقافية بمظهر عملية إنقاذية» قد اضطر إلى ابتکار حلول توفق 
بين القدرة الإلهية ومجری حوادث الطبيعة . 

وقد كان من شأن کتاب مستطرف في كتابة التاریخ من وجهة نظر 
معتزلية» ومن تألیف المطهّر بن طاهر المقدسي (کتب سنة ۳۵۵/ 
7 أن یتقدّم بالجدال على المعجزات ويتوسّع فيه. والمقطع 
الحاسم يقول ما يلي : 


قد یکون الشيء معجزة في وقت وهو بعینه غير معجزة في وقت آخر 
ویکون معجزة لقوم وغیر معجزة لقوم ویکون الشيء باجتماع آجزائه 
معجزة ویکون جزء منه على الانفراد غير معجزة قال وذلك قولنا إن 
النبي صلعم نُصر ببدر. . . والقرآن"*۳. 


فالمعجزة تنسب. إذن» إلى زمن وظرف. والمعجزات لا تجري 
الا على أيدي الأنبياء أو في زمنهم .. ففي قصّة أهل الكهف القرآنية» 


(28) آراء الرازي مذكورة في أعلام النبوّة لأبي حاتم الرازي» ص .147-١9١‏ أما 
عن المفكرين ما قبل سقراط وسوى ذلك من السوابق» انظر .۷ ,1066 
Grant, Miracle and Natural Law, pp. 41-60.‏ وعن تأثير ۰ انظر الحاشية 
۱ أدناه. 

(09) المقدسي. البدء» ج »٤‏ ص ۱۷١-٠۷١‏ ؛ وعن المقدسي انظر ,14221101 .1 
“Mu'‘tazilite Historiography: Maqdisi’s K. ۵1-۳800 ۲۷۲۵۲‏ 
Journal of Near Eastern Studies, 35/1 (Jan. 1967), 1-12;‏ ور اجم 
عبد الجبّارء المغني» ج ۰۱۵ ص ۱۸4-۱۸۲ والباقلآني» البیان الفقرات 
۱۱-۶ 
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مثلاً» كان في زمن أصحاب الکهف نبي من الأنبياء أو کانوا هم أنبياء أو 
فيهم نبي" . وإذا ما نقل خبر معجزة نقلاً دقيقاً ولم يعرف خبر نبي 
كان في ذلك الوقت» فقد يحتاج المرء إلى تأوّل ذلك تأويلاً مجازياً . 

آما فى ما يتعلّق بمعجزات محمّد فيمكن التمييز عند المطهّر بن 
طاهر بين ثلاثة آنماط . آوّلا» تكون المعجزة صحيحة إذا ذكرت في 
القرآن أو في خبر ثقة» بصرف النظر عن وجود نظائر لها في الطبيعة أو 
عدمه. والقرآن نفسه معجزة لانتفاء الردّ على التحدّي بالإتيان بمثل 
ولبلاغته وإنبائه بالحادثات . ثائياًء هناك مجموعة من المعجزات فى 
سيرة محمّد كتكلّم الذئب وحنين غصن الشجرة إلى محمّد وما أشبه. 
وهي تضم آخباراً ضعيفة الاسناد ولا ينبغي التسلیم بصحتها . ثالعاء 
هناك آخبار بأن النبی كان بلا ظل ولا رائحة لبدنه» وما إلى ذلك. 
وهذه تفتقر إلى إسناد صحیح ولا نظاثر لها في الطبيعة وينبغي اطراحها 
لذلك"۲. آما کرامات الاولیاء فان من رأي المعتزلة تکذیبها وردّهاء 
خلافاً للاشاعرة۳"؟. 

وجاء العصر اللاحق بتحدیات جدیدة . فمنافشة المعجزات لم تعد 
ترتکز إلى التناغم المکتشف أو المفترض بين الالهي والطبيعي أو بين 
اللاهوت والعلم. بل إن «أصحاب البدع»» الاسماعیلیین في مصر 


(1۰) المقدسي؛ البدی ج ۰۳ ص ۰۱۳-۲۹ 

(۱۱) المقدسي. البدءی ج ۰۵ ص ۳. يعرب المقدسي عن تأييده للعمل الموسوم 
بکتاب الخواص لمحمد بن زکریا الرازي في البدء» ج ٠٤‏ ص ٩۳‏ وما 
یلیها. وقد كان هذا الکتاب. المفقود الآن» مخصّصاً بصورة شبه بقينية 
لتفخص الخواصٌ الطبيعية للاجسام. وانظر أيضاً البيروني» رسالة في 
فهرست کتب محمد بن زکریا الرازي» ص ۰۲۱ رقم ۱۸۳. 

(۱۲) انظرء مثلاء عبد الجبّارء المغني. ج ۰۱۵ ص ۲۲۱ وما یلیها؛ ۲۳-۲۶۱. 
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والشام والجزيرة العربية (ضافة إلى «آولیاء» المتصوّفین» هم الذین 
غدوا آهداف السجال الكلامي على المعجزات . فالطاتفة الاولی أعلنوا 
قدوم ۳ وهو شخصية مسيحانية» هرا بت سین یختلف 
اختلافاً عجائبياً عن الاعصر السابقة؛ آما الثانية فکان أصحابها یقومون 
(بمعجزات» و في القول والفعل خلّفت أثراً باقياً في مخيّلة أتباعهم . كان 
الفريقان یبشران بحقيقة خرق العادات الطبيعية» التي باتت أحفل 
بالعجائب بفضل الدعاوة أو الانتصارات الباهرة أو العلوم السرّية. وقد 
بات هولاء آنفسهم «التحدذي» للقرآن والنبي» التحذي الذي لم يزل 
علماء الکلام يتمسّكون بأنه لم يقم له أحد قط . 

في هذا الاطار نجد في «تثبیت دلائل النبوة»» کتاب عبد الجبار 
الاکبر في النبوّة» رنّة تحدّء وان كان الکتاب نفسه تشوبه بعض الكابة 
حيال حال العلم والاسلام في عصره. يذهب عبد الجبّار إلى أن حياة 
محمّد كانت في ذاتها معجزة حقيقية» عملية تاريخية انتصارية رفعت 
النبي خلافاً لكل الاحتمالات وكل العادات الطبيعية» من موقع الضعف 
المهين إلى موقع القوّة الكبرى. وقد تحققت تنبؤاته عن المستقبل 
بحيث قضي على أعدائه وتم له ما رسم. أما صحابته فقد تبيّن أنهم 
«خير أمة أخرجت للناس»» على ما جاء في القرآن. أوَليس أن من 
عادة الناس إذا ما امتلكوا السلطة أن يسيئوا استعمالها ويتصرّفوا 
كالطغاة المستبدین" ۲۳ غير أن خلفاءه الراشدين» وهنا المعجزت 
عاشوا حيوات مثالية في البساطة والتقوى. حتى انحطاط الإسلام في 
آخر الزمان تنأ به محمّد r‏ 


(59) عبد الجتّار» تثبیت تثبیت » ج ۰۱ ص .۳٤‏ 
() عبد الجپار تست تلبیت» ج ۰۱ ص ۰-۳۳۹ ۲. 
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وسجل الاسماعیلیین التاريخي» الفاطمیون منهم والقرامطة» مشین 
في نظر عبد الجبّار» إذا ما قورن بهذا السجل . وان هؤلاء المبتدعين» 
في عنفهم الغاشم ومذهبهم الأخرق» لا یجدون السبیل إلى الاتفاق 
على من كان المهدي عندهم في الحقيقة. مرة إثر آخری» یمتی الناس 
بحکم خارق للعادة في عدله ثم ينتهي هذا الحکم بإخفاق 
مستزری"۳. والواقع أن مجرّد المقارنة بين السجلین التاریخیین كفيلة 
باقناع أي عاقل بصحة نبوة محمّد» وفي تأویلها السنّي والمعتزلي» كما 
قد يجوز لنا أن نضیف . ذلك أن عبد الجیّار لا يعف عن الشيعة الذين. 
قالوا إن عليًاً قد أوصي به إماماً بعد محمّدء وان كان يشيد بمزايا علي 
الخاضّة ۲۲۳ , 

ففي عصر شهد الاکثار من استعمال المعجزة والعادة أسلحة في 
السجال» سمی عبد الجبّار لا إلى تعریف المعجز تعریفاً نظرياً فحسب 
بل سعی آیضاً إلى مراجعة سجل الفرق الاسلامية على اختلافها من 
أجل البرهنة على الاعجاز التاريخي للنبوّة المحمدیة ۳ . 

ولکن ما هي العادة على وجه التحدید؟ الایات التي تنقض العادة 
لا تحصى» عند عبد الجبّار. وهي كثيرة كثرة الأحوال التي انتصر فیها 
محمّد أو آنجز شيئاً خلافاً لكل التوقعات. والکثیر منها مذکور أو 
متوقع في القرآن. فهناك مثلاًء أحوال لو قال فیها محمّد غير ما قال 
لكان أحسن تدبیراً بمقتضی «العادة» أو لو باح بما آوحي إليه ولم 


(7) عبد الجبار» تثبيت» ج ۲ ص ۰.۵۱۷ 
(17) عبد الجبّارء تثبیت» ج ۲ ص ۵۱۰. 


(۷) تجد مناقشة المعجزات على نحو نظري أكثر في المغني» ج ۱۵. وقد نذر 
عبد الجبّار عدة صفحات من کتاب التثبیت لمهاجمة سجل النصرانية 
التاريخي . 
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یخالفه أحد لكان آمرا مستحیلا. وثمة أحول كان تحذّیه فیها لأعداء 
کثر شديدي الباس بمنزلة الافعال التي یجانبها الانسان العاقل لولا أنه 
كان مستوثقاً من خوت الله. وثمّة احوال احری كان آنباعه ترکوه فیها 
لو شعروا بادنی شك في صدقه. ولا سيّما أن ذلك كان یکون سهلاً 
علیهم لما كان یکلفهم ایّاه محمّد من مطالب شاقّة. كذلك» هناك 
آحوال يكيل فیها القرآن الاهانات لمعاصري محمد ویتحذاهم 
لمجادلته» غير آنهم لم يجدواء مع ما هم عليه من عرّة وأنفة» أيّة 
حجّة على محمّد ولا سبيل للذود عن عرضهم ۳ . 

ويعرّف نقض العادة بأنه «زيادة على الأمر المعتاد». إنه المبالغة في 
الواقع» كما في المثل الذي يضربه الجبائيون من المعتزلة والذي يذكره 
عبد الجبار موافقا: 


ما ننكر أن يكون قد كان قبل مبعث النبي شيء من انقضاض الكواكب 
ولكنا قد علمنا بالدليل الذي قذمنا أنه قد حدث عند مبعث النبي شيء 
انتقضت به العادة وامتلأت السماء به فتلك الزيادة على الأمر المعتاد هي 
الحجة. فصار ذلك بمنزلة الطوفان فان الماء قد كان قبل نوح» عليه 
السلام» يزيد زيادات كثيرة معروفة معتادة. فلما جاء نوح» صلی الله 
عليه» زاد الماء زيادة انتقضت به العادة وخرج عن الأمر المعتاد فكانت 
تلك الزيادة هي الآية وهي الحجّة ۳ . 


(14) عن التدبير والحزم» انظر تثبيت» ج ۰۱ ص ۰۱۰ 07-/451؛ عن غوث اللّهء 
انظر تشبيت» ج ۰۱ ص ١8؛‏ وعن مغادرة الأتباع» انظر تثبيت» ج١؛‏ 
ص ۱۷؛ عن التحدّي بالمجادلة» انظر نثبيت» ج ۰۲ ص ۳۱۲-۳۹۰. وفي 
التثبيت» ج ۰۲ ص ۳۰۱ ينهم عبد الجبّار النصارى بالممانعة في استخدام 
العقل والنظر والفلاسفة بالممانعة في مجادلة المتکلمین واتهامهم بالسفسطة. 

(19) عبد الجبّار» تثبيت» ج ۰۱ ص 19. ويناقش عبد الجبّار العادة أيضاً في 
المغني» ج ۰۱۵ ص ۱۸۲ وما يليهاء ۰۳۹۲ ۰۳۷۲ وج7١‏ ص ۳۳۷ وما ب 
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ولذلك فان سوق عبد الجبّار الامثلة التاريخية لواحد تلو الآخر إنما 
یقصد منه البرهان على صخة النبوة المحمدية بمجرّد كثرة الأدلة علیها 
وكثافة الحجج على آعدائها ومنافسیها والمنتقصین منها. فالمعجزات 
والآيات التي تنقض العادة يكمل بعضها بعضأ بحيث يسوغ للمرء 
فاد أن یستدل علی وة محمّد من بلاغة القرآن دون آن یعرف سينا 
عن تنبّو القرآن بما یکون والعکس بالعکس" "۲ . غير أن الموقف 
المعتزلي من المعجزات كانء بمعنی ماء أكاديمياً. ذلك آنهم لما کانوا 
یعتقدون أن المعجزات |نما هي صلا ظواهر تبريرية صنعها الله دلائل 
على صحّة النبوة» ویعتقدون طبعاً أن النبوّة انتهت بمحمّدء فقد عد 
المعتزلة المعجزات ظواهر من الماضي. وقد نظر عبد الجبار بارتياح 
إلى هذا الوضع لأنه ذهب إلى أن السبب في كون كثير من الفلاسفة 
النصارى غير مؤمنين هو أن ديانتهم متساهلة في شأن استمرار حدوث 
الآيات والمعجزات”'" . وقد تعامل عبد الجبّار بمزيد من الخشونة مع 
تنبؤات المنجمین والطلاسم وسوى ذلك من الظواهر شبه الطبيعية. 
فالتنجيم لعبة تخطئ وتصيب وليست بأفضل من ألعاب الصدفة التي 
يلعبها الصبيان والجهّال. آما الطلاسم فهي غرائب جغرافية خلقها اللَّه 
لمصلحة لا یعلمها الا هو" *. آما خطرها فهو آنه: 


= یلیها. وفي المغني. ج ۰۱۵ ص ۳۱۰ و۳۷ يذهب عبد الجبّار إلى أن 
العادة هي التي تقوي خبر الواحد بحيث يتحول الظنْ إلى علم مع تزاید عدد 
النقلة. 

(۷۰) عبد الجبّارء تثبیت» ج ۰۲ ص 504 وج۰۱ ص .۸٦‏ 

(۷۱) عبد الجبّارء تثبیت» ج ۰۱ ص ۰۱۷۵ ۲۰۹-۲۰۸. 

(۷۲) عن الظاهرتین» انظر عبد الجبّار. تثبیت ج ۰۱ ص ۱۷۹-۱۷. ویذهب 
ابن حزم في الفصل. ج ۰۵ ص ٤‏ إلى أن الطلاسم شبيهة بالقوی المغناطيسية ب 
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ریما وفع لبعض المؤرّخين والاخباریین ممن لا علم له بصنعة الکلام 
مثل هذه الکتب والاخبار فیذکرها ویضمنها کتبه فیقرآها من لا علم له 
ولا سأل العلماء عنها فيتحيّر ویضل!۲۳. 


وقد اشترك متکلمو القرن الخامس/ الحادي عشر» من المعتزلة 
والأشاعرة على السواء» في كثير من الآراء حيال هذه القضایا؛ وذلك 
على الرغم من خلافاتهم السابقة في شأن العلل الثواني (السببية) وما 
تعلق منها بالعادة والمعجزة. فالمتكلّم الأشعري أبو بكر الباقلاني 
(توقي سنة ۱۰۱۲/4۰۳) الذي كتب كتاباً مهمّاً في المعجزات. اتّخذ 
موقفاً يختلف عن موقف عبد الجبّار في التفاصيل لا في الجوهر. وقد 
سلّم بان المعجز يمكن أن يعد على نوعين» أحدهما لا يقدر عليه إلا 
الله وحدهء أما النوع الثاني فهو مقدور للبشر في العادة ولكنه يصبح 
معجزاً عندما يكون زائداً عن المعتاد. فمن ذلك أن إحياء الموتى 
وخلق الأجسام وما آشبه» تقع في النوع الاوّل» وهو المعجز الإلهي 
حصراً. من ناحية ثانية» إن ألفاظ القرآن وجمله الفردية من مقدور 
البشر ولكن كمال تناظم النص كله هو المعجزة”*" . 

كان السحر حقيقة واقعة» بالطبع عند كل المتكلّمين. ولذلك» 
كانوا في حاجة إلى تمييز الفعل المعجز عن السحري من أجل 
الحفاظ على سلامة الشهادة النبوية. ويرى الباقلاني أن من السحر ما 
يكون بالآلات وخفّة اليد والإبهام. ومنه» وهو المذكور في القرآن 
التي وضعها اللّه واستخدمها الناس في العصور الخالية. وآثارها قد تظلّ قائمة 

غير أن الصناعة التي أنتجتها قد عفت. 
(۷۳) عبد الجبّار. تثبیت» ج ۰۱ ص ۷۵. 
(۷) الباقلاتي. بیان الفقرات ۲۸-۱۷. 
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والحدیث. ما هو عمل يضر وعقوبته الموت. خالق السحر الاصلي 
هو الله ولغایات لا یعلمها غیره. ولگن ادعی ساحر النبوة لنفسه 
بسحره» ينسيه الله سحره فتبطل آعماله أو یمکن غیره من السحرة من 
محاكاة أعماله وبذلك تبطل مزاعمه۲۲۳. 

آما العادة فقد عرّفها الباقلاني بأنها نوع من التکرار أو الانتظام في 
المعرفة وفي الأمر المعروف . وهي لا یمکن أن تنسب إلى الله الذي 
یستحیل عليه التکرار بل إلى العاقل الذي يجد أن الاشیاء تحدث أو 
تتكرّر على نحو منتظم . والعادات على آنواع. فمنها ما هو مشترك بين 
سائر الناس في کل الأزمان؛ ومنها ما هو مخصوص ببعض الناس دون 
بعض ؛ وبعضها مخصوص بالزمان والمکان؛ وبعضها معتاد عند الإنس 
دون الجنّ أو الملائكة وبالعکس . ونقض نوع من العادات لیس 
بالضرورة نقضاً لغیرها. ولذلك كان على المعجزة أن تنقض عادة 
القبیل الذي يرسل النبي إليه: عادة الملاتكة إذا كان النبي مرسلا إلى 
الملائكة» وعادة الجنّ إذا كان مرسلاً إلى الجنّ وعادة الانس إذا كان 
مرسلاً إلى الإنس”” . 

ولكن كان ثمّة فرق واحد مهم بين المعتزلة والأشاعرة في شأن 
المعجز. وهذا يتعلّق بكرامات الأولیاء» التي ينكرها المعتزلة إجمالاً 
ويقرٌ بها الأشاعرة. ويذهب عبد القاهر البخدادي الأشعري» على 
يل الاب إلى أن المعتزلة إنما أنكروا كرامات الأولياء لأنهم لا 
أولياء عندهم ليفاخروا بهم. وهو يعرّف الكرامات بأنها شبيهة 


(۷۰) الباقلانیء بيان» الفقرات ۰۱۱۸-۱۰۹ 
(۷۲) الباقلآنى» بیان» الفقرات 5۷- 1۵ عن العادة فى الجدالات الكلاميّة العامة 
والفلسفية انظر .544-558 .مم Wolfson, The Philosophy of the Kalam,‏ . 
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بالمعجزات من حیث إن الفئتين من نواقض العادات. والفرق الاساسي 
بینهما هو أن صاحب المعجزة لا یکتم معجزته بل یظهرها بين الناس 
ویتحذی خصومه أن یأتوا بمثلها» بینما الولي يجتهد في إبقاء الکرامة 
سرا ولا یتصدّی للتحدّي ولا يزعم شيئاً. وإذا ما شاء اللّه أن یکشف 
الکرامة فانه إنما یفعل ذلك من قبیل التنبیه على حسن منزلة صاحب 
الکرامة عنده. وهناك فرق آخر وهو أن «صاحب المعجزة مأمون التبدیل 
معصوم عن الکفر والمعصية بعد ظهور المعجزة علیه» بینما الکرامة لا 
تخلّف هذا الاثر في صاحبها . آما قول المعتزلة بأن الکرامات تقدح في 
دلالة المعجزة على النبوّة فيرد عليه البغدادي بأن دلالة المعجزة ليست 
مقصورة على النبوّة» بل هي دلالة الصدق فتارة تدل على الصدق في 
النبوّة» وتارة تدل على الاخلاص والصدق عند الولي"" . 

هنا تکمن نقطة مركزية في السجال الكلامي على المعجزت: هل 
يقدر الله على التحکم في الطبيعة والنبوّة وهل یتحکم فیها فعلاً؟ 
المسألة الأولى تتعلّق بقدرة اللّه المطلقة» وقد عدّت المعجزات بمنزلة 
الشواهد على هذا التحكم. وهذا ما لا خلاف فيه. أما المسألة الثانية 
فهي مسألة تاريخية وهنا ذهب المعتزلة إلى أن المعجز حدث تبريري» 
يريده اللّه دليلاً على صدق النبوّة؛ الا أنهم أنكروا إقدامه على نقض 
العادات باطراد من أجل سيل لا ينقطع من الأولياء الصالحين. 


الزمان والفلاسفة 

تصورات الزمان التى صادفناها حتى الآن انقسمت إلى زمان بشري 
وزمان إلهي. وقد قيس الزمان بالقرون والأجیال والسنین وسني 
(۷۷) البغدادي» أصول. ص ۱۷١-۱۷۴‏ . 
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الملك . وفحصه البعض عن کثب فیما آرسله البعض الاخر لیمتد 
طويلاً في تواریخ الأمم القديمة. كانت بدایته ونهایته وشکله مسائل 
تصدّی لها بشغف قطاع واسم من العلماء» وعندما التفت الفلاسفة 
المسلمون إلى هذه «المسائل العویصة» كما سماها ابن رشد*۳ 
اضطروا إلى معالجة جملة من المشاکل المترابطة ذات العلاقة 
پالطبیعیات وعلم الکلام . فالزمان والحركة والكمّية آمور لا تتفصل عن 
قضيّة آکبر وهي قضيّة علاقة اللّه بالعالم وكذلك بمسألة الأزل والخلق . 
ومما زاد الامور تعقيداً أن الحركة؛ المتصلة في معظم النقاشات 
الفلسفية بالزمان». كانت تعد في نظر الکثبرین من علامات الحياة 
بحیث إن السموات هيء في عبارة ابن سيناء «حیوان مطیع لله 
۷ 

وکان من شأن الفلاسفة اعتماد طیف واسع من النظریات حیال 
مسألة الزمان. وانطلاقاً من الفکرة الارسطوطاليسية بأن «الزمان هو 
الحركة أو من أعراض الحرکة»" ۰ ذهب الكندي (توفي حوالي سنة 
۲ وهو من آوائل الفلاسفة المسلمین, إلى أن الجرم 
والحركة والرهان متذافتة بت لا يمكن القول بان آبا ها يسن 
الآخر أو يليله. ولما كان لا وجود لجرم لا نهاية له فان الزمان الذي 
لا نهاية له مستحيل أيضاً. فالزمان كمية بحيث لا يمكن أن يوجد زمان 


(۷۸) ابن رشدء فصل المقال» ص ۲۱. 

۵4 ابن سيناء النجاة. ص ۲۵۸ راجع ابن طفيل. حي بن یقظان ص‎ )79( 
5.۳۲۰ Nasr, An Introduction to Islamic Cosmological Doctrines 
(Cambridge, Mass: Harvard University Press, 1964), p. 63. 

Aristotle, Metaphysics, 1071b 8-9. (A‘) 
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لامتناه في الواقع . ا وا 
كانت هذه نتيجة تتوافق مع النظرة الأشعرية وكذلك مع النظرة المعتزلية 
كما ھا المقدسي في 0 «البدء والتاريخ» الذي يستهدف, بالدرجة 
الأولى» البرهان على خلق العالم. 

غير أن اللقاء الفكري مع أفلوطين زاد في تعقيد مناقشة الزمان. 
ذلك أنه بين الزمان المتناهي والزمان اللامتناهي خشر تصور الفيض 
الذي استلزم إعادة صوغ الزمان بما هو عملية أو حال من أحوال 
اعرف كا ابد و ی ای فقد أحلّت نظرية 
جديدة للکون. تمثلت مكلت ين تمثیل في الفارايي (توفي سنة ٩۵۰/۳۳۹‏ 
محل اللّه الخالق في علم الکلام الاسلامي عالماً تراتبياً تتناظم فيه 
الموجودات بدءاً بالعلّة الأولى» فالعلل الثواني فالعقل الفعال 
فالنفسء» فالصورة والمادة. والعلّة الأولى هي الکائن ¿ الوحید الذي 
يمكن وصفه بأنه واحد في الحقيقة» تا كامل» أزلي» مطلق. وما 
يصدر عن العلّة الأولى لا يليها في الزمان بل في الوجودء وهو تمييز 
شاع في معظم النظم الفكرية التي تأثّرت بالأفلاطونية المحدثة. 
وقد أثار هذا بدوره مسألة قدّم العالم» موطن ضعف الفلاسفة إذ بدأوا 
يواجهون تدقيقاً متزايد الإرهاف والعدائية من جهة علماء الكلام 
التقلیدیین القائلین بالعالم المتناهي . 


(۸۱) الكندي» رسائل» ج ۱ ص ۰۱۳۲-۱۱۱ ۰۱۹۸-۱۹6 ۰۲۰۷-۲۰۱ 

(۸۲) الفارابى» السياسة د ص ۸ : «فلذلك صار وجود ما یوجد عنه غير 
متأخر عنه بالزمان أصلاً بل إنما یتأخر عنه بسائر أنحاء التأخَر. 
ويكتب ابن سينا فى النجاة» ص ١١7‏ : «فإذاً الزمان ليس محدثاً حدوثاً زمانياً 
بل حدوث إبداع لا يتقدّمه محدثه بالزمان والمدّة بل بالذات». وعن آراء 
ابن سينا وانتقاد الغزالى لها انظر -202 .00 Nasr, An Introduction,‏ .5.11 
.14 و.444-445 .م.م Wolfson, The Philosophy of the Kalam,‏ 


۳۸۹ 


ولعل آشهر مناقشة فلسفية معروفة لمسألة قدم العالم وخلقه هي 
تلك التي قام بها ابن رشد (توفي سنة ۱۱۹۸/۵۹6). في أيّامه كان 
الموضوع قد ازدهر حتى بات موضع نقاش عامً» والفضل الأكبر في 
ذلك يعود إلى إدانة الغزالي المشهورة لأصحاب نظرية الفيض من 
الفلاسفة وتكفيرهم. غير أن ابن رشد لم یر سبباً موجباً للقول بأن 
القدم أو الحدوث الزماني هما الخياران الوحيدان في وصف العالم. 
والزمان عند ابن رشد متّصل أو كما يقول «جماعة المتقلم 
والمتأخرة”” . وهو يعمل قاسماً للحركة بآناته التي لا نهاية لهاء 
والتي يشبه كل منها بنقطة على دائرة وينبغي اعتباره «تابعاً لحركة أزلية 
مستديرة»”**. لا يمكن لأي جزء من الزمن أن يوجد بالفعل والزمان 
الحاضر مجرّد اصطلاح. واستناداً إلى هذه الحجج يخلص ابن رشد 
إلى أن العالم ليس قديماً في الحقيقة ولا محدثاً في الحقيقة لأن 
«المحدث الحقيقي فاسد ضرورة والقديم الحقيقي ليس له علة۳4. 

فالقول بأن الزمان لا یمکن أن یوجد بالفعل قطء والقول بأن من 
شأن ادراك الآن الحاضر أن یود شعوراً بالقَبْل والبَعْدء والقول بأن 
التقدّم ليس زمنیاً نحسب. بل وجودياًء آقوال فلسفية عملت على نشر 


(۳) ابن رشد. رسائل : کتاب السماع الطبيعي » ص .٥*‏ 

(۸8) ابن رشد» کتاب السماع ص ۵۲. 

Barry 5. Kogan, ابن رشد» فصل» ص ۰۲۰ انظر منافشة هذه المشکلة فى‎ )۸۵( 
“Eternity and Origination: Averroes’ Discourse on the Manner of 
the World’s Existence” in Michael Marmura, ed., Islamic Theology 
and Philosophy: Studies in Honor of George F. Hourani (Albany: 
SUNY Press, 1984), pp. 203-35. 


YAV 


ما يمكن تسمیته بالنظرة النفسية إلى الزمان" ۰ إن مناقشة القِدم 
والحدوث ومثلها تنامي الاهتمام بالزمان «الجيولوجي» استدعیا 
تصورات للزمان تمتذ بعيداً وراء التصوّرات المبنية على اعتبارات 
التأريخ العادي والتقوی. فمن ذلك مثلاء أن ابن رشد یقدّم» في 
معرض مناقشة تحوّل الأرض إلى بحر وبالعکس تحليلاً نادر 
نسبیاً لعلاقة التدوین التاریخی بتكل الحقب الدهرية: 


فأما السبب في أن كانت بعض آجزاء الارض تصیر بحراً بعد أن كانت 
بِرَأء وبرًاً بعد أن كانت بحراً. . . إذ كان قد تبيّن فساد الاسطقسات 
بالأجزاء. . . وأيضاً فقد يظهر ذلك بالحسّ مما يوجد في قيعان الارض 
والغيطان من الصدف وغير ذلك من الأشياء التي لا توجد إلا في 
البحار. . . وأما السبب في أن لا تؤرّخ مثل هذه الحوادث حتى يصل 
إلينا فهو كما يقول أرسطو طول الدهر والأعصار وأن مثل هذه الحوادث 
لا يظهر الا في آلاف من السنين» يعرض لذلك أن تختلف الألسنة 
والخطوط فيدرس ما يكتب من ذلك وإن بقي فليس يوجد من يقرأه 
كالخط الذي يوجد اليوم في هرمي مصر وأيضاً فقد يهلك جميع القوم 
الذين عاينوا ذلك واتصّل بهم ذلك الحادث وذلك إما من الطوفانات 
التي تحدث في العالم أو من الهواء الوبائي أو من الحروب"۳. 


استلهمت الحرکة الاسماعيلية جرا نفس المصادر الأرسطية 
والأفلاطونية المحدثة التي استلهمها الفلاسفة وقدّمت ما یمکن أن يعد 


(۸۲) ویظهر ذلك بأجلى صوره في قول ابن رشد: «لولا وجود النفس لم یوجد 
أصلاً زمان ولا حرکة؟ : انظر کتاب السماع» ص ۵۱. وأهل الکهف على 
هذا القول مثال على مبدأ انعدام الزمن حيث ینعدم الوعي: انظر کتاب 
السماع» ص ۰.1۷ 

(۸۷) ابن رشد» رسائل: کتاب الآثار العلویق ص ۳۲-۳۱. 


۳۸۸ 


آهم نسق للتاریخ الدوري آنتجته الثقافة العربية الاسلامية. ومن جوهر 
هذا النسق تصور دائري للزمان ینقسم إلى آدوار» وموازاة بين العالم 
الکبیر والعالم الصغیر بحیث إن الحوادث كلها تکون واقعية ورمزية في 
آن معا ونظرة إلى التاریخ تخالف التصورات الاسلامية المعاصرة 

ومن الکتب الابداعية الاصيلة في تطوّر المذهب الاسماعيلي 
والتصوّر الاسماعيلي للزمان» کتاب «إثبات النبزات» لابي یعقوب 
السجستاني (توفي حوالي سنة ۹۷۰/۳۷۰). والکتاب المنقسم إلى 
سبعة فصول تعبّر عن مركزية علم مغازي الاعداد في الصورة 
الاسماعيلية للكون» يفتقر إلى الفصل السابع» وهو يبدأ بعلم الکون ثم 
ینتقل إلى النبوة وينتهي؛ في ما يبدوء بعلم الرموز. وهو یفترض 
وجود عالم هندسي على هيئة دواثر متراکزة حول مركز العقل تشع منه 
نفوس تتفاوت في واقعیتها من الاکثر إلى الاقل. ویربط العقل 
والنفوس نظامٌ من التوازیات الروحية والمادية بعالم ما تحت القمرء 
والوجود بالتاریخ. والرسل مظهر من مظاهر عناية العالم الروحاني 
بالعالم الجسماني» والعقل الفرد هو الأول في سلسلة الرسل الذین 
یدعون الانسان للشهادة على وجود الخالق. 

والرسل وان کانوا خير بني البشر غير آنهم یتفاوتون في الفضل 
والرتبة . والسبب المبیّن لهذا التفاوت يُستعمل لتقدیم التصوّر الدّوري 
للتاریخ : 

وجب من هذه المقدمة أن تکون آشخاص الرسل بعضها فوق بعض 


بالدرجة والفضل وانما وقع القصاص بين الرسل من أجل التفاضل الذي 
یکون بين الامم من جهة ممر الازمان فانه قد يُقال إن الناس بزمانهم 


۳۸۹ 


آشبه منهم بآبائهم فإذاً يجب أن یکون کل زمان یقبل من آثار حرکات 
الأجرام العلوية شيئاً من اللطافة والكثافة فيغيّر مزاج الناس وأخلاقهم 
فإذاً يجب بسبب ذلك أن یکون الرسول المرسّل إليهم على حسب ما 
قبلوه من لطافة الأجرام العلوية بواسطة الأجرام السفلية أو كثافتها!*" . 


عن هذا الفرق في الرْمُل والأدوار يصدر فرق في الرسائل التي 
تتوجّه كل منها تحديداً إلى عصر مخصوص. والرسائل تنزل بحيث 
يتاح لكل منهاء في أي عصر بعینه. أن تبلغ غايتها القصوى والطبيعية. 
وهذا أمر تحتّمه الطبيعة المادية للكون نفسه المنتظم بحركات الأجرام 
السماوية» فما على المرء إلا أن يتأمّل الكواكب الدائرة في مداراتها 
بسرعات متفاوتة ليقرٌ بحكمة الخالق في بعث الرسائل على فترات 
متقطعة متفاوتة. وهذا یتضمن. في نظر أبي يعقوب» ضرورة نسخ 
الشرائع» وأسباب ذلك سبعة أيضاً وهي : 


إن العلة الأولى التي يجب من أجلها نسخ الشريعة هي أنه بعد مرور زمن 
طويل تصبح الشريعة غير متلائمة وروح العصر الثاني وخاصة بعد تقدم 
الإنسان في مجال العلم والتطوّر وتوسّع مداركه وعقله أو عندما تأتي 
شريعة جديدة لتنسخ الشريعة التي قبلها بالرغم من أن موادها تكون 
أكثرها مأخوذة عنها. . . فالشرائع جميعها مأخوذة عن بعضها البعض 
وهي من نبع واحد. . . والعلّة الثانية هي أن جسم الإنسان ذو نهاية 
محدودة يصل إليها بعد مراحل والشريعة ذات نهاية محدودة فعندما تصل 
إليها تصبح قابلة للنسخ. . . والعلّة الثالثة هي أن لو ترك الناس جميعاً 
على شريعة واحدة واعتادوا استعمالها. . . فإنهم يحسبونها كالأشياء 
المعتادة المتعارفة وتخرج عن أن تكون عبادة اللّه جل جلاله۳. 


(۸۸) السجستاني» إثبات» ص .45-5١‏ 
(۸۹) السجستانى» [ثبات» ص ۰۷۸-۷۲ 


۲۳۹۰ 


وتتعلق آسباب آخری غير واضحة تماما كلّهاء بالحاجة إلى 
الکشف التدريجي عن الحكمة المستترة في کل شريعة وحاجة أهل 
زمان إلى التمتع بالشريعة والحکمة الملائمتین لأیامهم» والتوازي بين 
حرکات الکواکب السبعة والزمان في عالم ما تحت القمر» وحاجة 
البشر إلى البحث على الدوام في مسائل النجاة لأجل اختلاف 
الشرائع . 

فالرسائل النبوية تعدٌ «علَّة الزمان». لأن الشعائر المتكرّرة في 
الشرائع الدينية هي التي تحدّد معالم الزمان بفترات منتظمة بينما الزمان 
نفسه یفتقر إلى معالم طبيعية» فیتمدّد ویتقلص بلا انتظام صارم"*. 
وللزمان دوران آساسیان» دور الستر ودور الکشف. ودور الستر 
الحالي بدأ مع آدم الذي عقبه نوح وابراهیم وموسی» وعیسی ومحمد. 
وکان كل منهم نبياً ناطقاً وکان یصحب كلا منهم نبي صامت» الأول 
هو معلن الشريعة والثاني معلم حکمتها المستترة. ولکل صامت سبعة 
خلفای يتقدّم سابعهم ليصير ناطق الشريعة التالية . وقد عد آبو یعقوب 
العصر الذي كان فيه على أهبّة أن يشهد نهاية دور الستر» حيث يظهر 
النبي السابع والأخير من هذا الدورء وهو القائم الذي يبدأ معه دور 
الكشف» وعندها يكشف عن الحقائق النهائية لكل الأديان. 

النظرة الإسماعيلية إلى الزمان والنبوّة لا تكاد تشبه أي تصوّر عربي 
إسلامي للزمان. إلا أنها تكشف عن الثار التي خلفتها بعض المفاهيم 
الفلسفية للزمان بما هو قياس للنشاط النفسي. وهي تصف مسرحية 
كونية تتعاقب إلى ما لا نهاية له في ما يبدوء بين الليل والنهار 
الخفي والمعلن» التفكيك والتجدّد المعرفة العامة والشريعة والحكمة 


۹۰( السجستاني » [ثبات ‏ ص ۰.۱۰۲۱ 


۳۹۱ 


الخاصة والعرفان الروحاني ٩۲‏ . وهي بوضوح لشت رواية لحوادث 
نز كن اشيسكجل « او سلس تجليات دورية قاد فيه ال ند 
والزمان والنبوّة لإيقاع حدده الصانع الحكيم. 


التاريخ والفلاسفة 

ربما كان التراث الفلسفي العربي الإسلامي انطلق في ميله إلى 
اعتبار التاريخ موضوعاً قليل الأهميّة النظرية» من ملاحظات أرسطو 
الشهيرة في كتاب الشعر. فمن المعروف أن أرسطو قد ذهب؛ عند 
مقارنة التاريخ بالشعرء إلى أن الثاني آقرب إلى الفلسفة وأهم دلالة من 
الأول لأن عبارات الشعر كلية بينما عبارات التاريخ جزئية”"'". ویتناثر 
في مواضع متفرّقة من مجموع الكتابات الفلسفية العربية ملاحظات 
توحي بأن المعرفة التي يعطيها التاريخ إنما هي معرفة متدنّية الرتبة لا 
تفيد في أحسن الأحوال إلا نوعاً من الظنّ أو غالب الظنّ. ولا يذكر 
التاريخ البتة في كتاب إحصاء العلوم للفارابي» ولكنه يذكر في جملة 
أقدم الصناعات التي أنشأها الإنسان في مقطع من كتاب الحروف 
للفارابي سنعود إليه لاحقاً. وقد جاء أصرح هجوم على المكانة 


110۲: النظريات الإسماعيلية في الزمان تناقش بكثير من الإحساس في‎ )4١( 
Corbin, Cyclical Time and Ismaili Gnosis (London: Kegen Paul 
لمناقشة‎ ]nternational, 1983): see especially pp. 44 ff. and 176 ff. 
. التطور والتاريخ‎ 

Aristotle, Poetics, 14515 39 t0 1452 a 12 )٩۲(‏ يفسّر آرسطو ذلك قائلاً ان 
الشعر يتناول «ما يمكن لهذ الصنف أو ذاك من الناس أن یفعله بصورة 
ضرورية أو مرجحة» بينما التاريخ يتناول «ما فعله السيبيادس» مثلاء أو ما 
حل به» . 


۳۹۲ 


المعرفية للتاريخ من قبل أبي البركات البغدادي (توفي حوالي سنة 
الذي كشف تدهوراً جوهرياً في موضوعه: 


والمقدمات التي تستعمل في ذلك لا تكون يقينية لأنها جزئية وراجعة إلى 
عرف ات مسي ونان ووال وحكم وحاكم... وبحسب أحوال 
وقرائن لا يتفق الناس كلهم على العلم والمعرفة بها فان من شاهد النبي 
الآمر بالسة وعرفه. . . لا يكون حکمه في القبول منه کحکم من یخبر 
عنه وکذلك من یخبر عن المخبر في ما بعد من الازمان والاصقاع"۳. 
ولکن علینا أن نميّز هنا بين موقف الفلاسفة من قيمة التاریخ 
النظرية وموقفهم من أهمّية الماضي. هنا أيضاًء ریما کانوا ابعوا 
آرسطو الذي يبدأ کتابه في النفس مثلاء بمراجعة مسهبة للنظریات 
السابقة في هذا الموضوع. يعمد أرسطو أصلاً إلى محاولة معرفة هل 
يمكن استخلاص أية فائدة من آراء السلف ولكنه يخلص إلى اطراحهم 
جميعاً من أجل الشروع في «بداية جديدة تماما“ . غير أن 
الإحساس بالمديونية لتراث فلسفي مخصوص كان أعمق وأشمل بين 
الفلاسفة العرب الإسلاميين. فالكندي كان أول من صاغ شكل ومدى 


(۳) البغدادي. المعتبر. ج ۱ ص ۰۲۷ ربما كان البغدادي يردد صدى نظرة 
سابقة مشابهة عند ابن سيناء منطق المشرفیین ص ۰5۵ الذي یقسم العلوم 
إلى علوم تصح مبادتها في .كل الأزمان وتلك التي تتعلّق مبادئها بالزمان 
والمکان. غير أن ابن سينا لا يناقش العلوم النسبية. وثمّة استثناء شهیر في 
الخروج عن هذه النظرة المستهينة بالتاريخ عند أبي الحسن العامري» الإعلام 
يمناقب الإسلام » ص 21١5-1١15‏ الذي يجد أن التاریخ هو مادة العلوم 
كلهاء وهي وجهة نظر يكاد المرء يسمها بميسم التاريخانية. غير أن ابن سينا 
نکر بعنف علاقة العامري بالفلسفة: انظر النجاق» ص ۲۷۱. 

Aristotle, De Animo, 403920 and 4122 1-7. (44) 


۳۹۳ 


هذا الدین للیونان بقوله إن على المرء أن یشعر بالامتنان للعلماء 
السابقین «فقد کانوا لنا آنساباً وشرکاء» في المعرفة» لما يسَّروه من 
وسائل يستعصي بلوغها على الجهد الفردي وحده. وما مهدوه بذلك 
من سبل ترقي المعرفة. وهو یقول. مردداً شيئاً من أرسطو: 


ت 
ی ی 


فَحَسَنٌ بنا. . . أن نلزم في کتابنا هذا عاداتنا في جميع موضوعاتنا من 
إحضار ما قال القدماء في ذلك. . . وتتميم ما لم يقولوا فيه قولاً تام 
على مجرى عادة اللسان وسنة الزمان. . . مع العلّة العارضة لنا في 


ذلك. . . توقياً سوع تأویل كثير من المتسمين بالنظر في دهرنا" . 

ويعرب ابن رشد عن امتنان ممائل لأسلافه الفلاسفة متوسّعاً فى 
حجج الكندي بینما یقول الفارابي إن النظام الفلسفي الوحید نتفر 
بهذا الاسم هو ذاك الذي وصل إلى أيامه من الیونانیین» من آفلاطون 
وارسطو. ومن الجاتز أن ابن سينا كان الفیلسوف الاکشر استعداداً 
لإعلان لامبالاته بأي تباين بين آرائه وآراء المشائيين وان كان يقر هو 
أيضاًء مع الامتنان» بتفوّق أفضلهمء آرسطو*. 

ونظراً للاحترام العام الذي كانت تحظى به الفلسفة اليونانية فان 
العناية بتاريخ العلوم کانت» في ما يبدوء نشاطاً مبكراً جداء يرقى إلى 
بداية حركة الترجمة نفسها. فالرغبة في فهم تكون وتطور التراث 
الفلسفي وکذلك» وبصورة آخصض. الطرق والوسائل التي وصل بهاء 


(40) الكندي » رسائل› ج ۱ ص ۰۱۰۳-۱۰۲ 


)05 عن ابن رشد» انظر فصل المقال» ص ۰۱۱-۹ عن الفارابی » انظر ترجمة 
محسن مهدي Al Farabi’s Philosophy of Plato and Aristotle (Ithaca,‏ 
Cornell University Press, 1969), para. 63;‏ :۰۷۰ عن ابن سيناء انظر 


منطق المشرقيين » ص ۲-۲. 


4٤ 


ربما عبرت عن احساس فلاسفة الإسلام بالعزلة داخل جماعة دينية 
معادية في آکثر الاحیان لا عن شعور بالثقة. وقد عملت تواریخ 
العلوم هذه على ترویج النظرة القائلة إن للعلوم الفلسفية نسباً عريقاًء 
ولیست غريبة عن الاسلام وعن عبادة الله اللائقة وانه يجب تقبلها تقبل 
مجموع من الحكمة تراکم وتناقلته الاجیال من أمّة إلى أمّة. ومن آقدم 
تواریخ العلوم هذه تاريخ الأطبّاء لحنین بن إسحق (توفي سنة ۲۸۹/ 
۰) الذي يحدّد بعضاً من أهمّ مواضیع هذه الأعمال کصدور صناعة 
الطب عن وحي إلهي والسجال حول کون هذا العلم یعتمد على 
التجربة أم على القیاس» وعن مرحلة ما قبل جالینوس» ثم جالینوس 
«خاتم الأطبّاء» ثم شراح جالینوس"۲. ولا شك في أن هذا تاريخ 
یقصد الالماع إلى بعض المشابهات لتاریخ الادیان وإلى إضفاء 
الاحترام الفكري على ممارسي هذه الصناعة. وهو يوحي» على نحو 
آلطف مذهباًء بوجود سلسلة نسب من الیونانیین القدماء إلى آیام 
المؤلف على سبیل إسباغ الشرعية على جماعة من المحترفین الذین 
كان نفر غير قلیل منهم موضع ارتیاب لکونهم غير مسلمين. 

ومنذ القرن الرابع/ العاشر إلى القرن السابع/ الثالث عشر على وجه 
التحدید» غدت دوائر العلماء الاسلامیین مفرطة الانفتاح على فكرة أن 
الحکمة مسعی انساني مشترك» على الأقل في الأمم التي تميّزها بینتها 
الطبيعية عن غيرهاء وتمكنها من وضع مبادئ العلوم أو لممارسة 
الفنون والصناعات"*۲. وقد صنفت عدّة تواريخ للفلسفة والعلوم 
Franz Rosenthal, “Ishaq 8. Hunayn’s Tarih al-Atibba””, Oriens, 7 (4¥)‏ 

(1954) 55-80. 


)4۸( ترد باخصر صورة وأرضحها في السياسة المدنية للفارابي» ص 0۷۱-۷۰ 
التی استمد المسعودي منهاء حرفياً تقريباًء آفکاره الخاصّة فى شأن الفروق = 


۳۹۵ 


وهناك علة مناقشات لتاریخ الحکمة وتطوّرها في مصتفات فلسفية. 
والحكمة في أكثر هذه الاعمال تمتاز بشیئین: فهي تهاجر من أمّة إلى 
ا اتعوو انس ا الجيلة من الانیات سكاف اعسات 
في الأمم المعدودة المعنيّة بالعلم النظري أن تكون سبعة أو ثمانية 
وهم: الهنود والفرس والكلدانيون والعبرانيون والروم والمصريون 
والعرب . أما الأمم الاخری» كالصين والترك فهم لم يبرعوا إلا في 
الحرف العملية وفنون التصوير”"" . 
ونظراً إلى کون الأمم المهتمّة بالعلوم محدودة العدد. فقد لزم عن 
ذلك أن هجرات الحكمة عبر الزمان قد حصلت في دائرة مغلقة: من 
المصريين إلى العبرانيين إلى اليونانيين؛ من الکلدانیین إلى المصريين 
إلى اليونانيين إلى العرب؛ من العبرانيين والمصريين إلى اليونانيين 
والرومان إلى العرب؛ من الفرس إلى اليونانيين إلى الهنود إلى 
الفرس"" "۲. وراء هذه الهجرات تقع تصوّرات للزمن تمتدٌ أطول 
= بين الأمم. ويخرج مسكويه عن المألوف في الحكمة الخالدة» ص ۳۷۵- 
۷۲ في رفضه الفروق الفكرية بين الأمم وقوله إن «عقول الأمم كلها 
تتوافى على طريقة واحدة ولا تختلف باختلاف البقاع ولا تتغيّر بتغيّر 
الأزمنة». 
(14) ثمّة شرح نموذجي لهذه الأمم في صاعدء طبقات الأمم. ص ۸-۷. 
(۰) عن هذه المبادلات وسواهاء انظرء مثلاء صاعد. طبقات» ص ۲۲: 


Philolophy, para. 3‏ 6 4۳۵ الشهرزوري في عثمان أمين »> نصوص 
فلسفیة» ص ۰۱۶ ۰۱۵۲-۱۵۱ ۰۱۱۳-۱۲۱ 1 عن مقارنات ملهمة» 
انظر التحلیل المحکم بقلم Richard Southern, “Aspects of the‏ 
European Tradition of Historical Writing 2, Hugh of St Victor and‏ 
the Idea of Historical Development”, Transactions of the Royal‏ 
Historical Society, 21, (1971), 159-79.‏ 


۳۹۹ 


فاطول مع اتحاد الارض والعالم على نحو أوثق في منظومات من 
الافکار والعقاند. وتقع وراء‌ها أيضاً محاولات لتحدید آسباب التطوّر 
والتدهور الفکریین» باتت ترتبط الآن بعدّة قرون من التاریخ العربي 
الاسلامي» وهو زمن كاف لیتیح لهذه المحاولات أمثلة محلية من 
أحوال التقذم والتفهقر السياسية والعسکرية. 

لِمّ ترتقي العلوم وتنحط؟ يُطرح طیف من التفسیرات التي یتعلّق 
بعضها بالعلوم ذاتها ويتعلّق بعضها الآخر ببيئة هذه العلوم. فمن 
الاسباب الأولی الجوهرية» یری الكندي أن الفلسفة تقوم بدور أساسي 
في تقدم العلوم على وجه الجملة أو انحطاطها. وهكذاء فحيث 
تتراجع الفلسفة ينح علم الفلك إلى التنجیم ثم إلى عبادة النجوم 
والأصنام''''2. ویقدم البيروني (توفي سنة ۱۰4۸/46۸) نموذجاً 
أرسطوطاليسياً : 


ثم نعود إلى القائلين في العالم بالقدم فنقول: إنهم يعتقدون في العلوم 
والصناعات القدم أيضاً وان العالم لم يخل قط منها ولكن من لا یتعتف 
يزعم أنها تكون وقتاً بالقوة ووقتاً بالفعل. وذلك أنه يعرض للأمم أحوال 
تشابه الفناء. . . ثم ينشؤ من بقایاهم. . . ثم تزداد بتزايدهم واجتماعهم 
وتظهر منها بينهم الصنائع وتنمو على مر الأيام وتتركب إلى أن تبلغ 
غايتها وما بعد الغايات إلا الآفات فيصدم. . . من الحوادث ما يرد فيها 
الفعل إلى القرّة وكيف ما كان الأمر فهو عند القوم دائر أدواراً فاترك 
الكثرة وخذ بدور واحد منها ستجد الأمر فيه غير مغادر لما عليه القائلون 


بحدث العالم"۳ ۳ . 


)00 الكندي» الرسالت في نصوص فلسقية › ص ۰11 
۰ البيروني» رسالت ص ۰۲۸ 


۳۹۷ 


ویورد التوحيدي» کاتب سيرة الفیلسوف أبى سلیمان المنطقی» 
رأياً وافق عليه المعلّم» في ما يبدوء ألا وهو أن من العلوم ما یقوی 
في بعض الأعصر وتزداد شعبيته إلى حذ أن الدين نفسه يأمر بتعليمه 
ونشره. فالاستنباط والبحث يصبحان من الشيوع بحيث تعم الإصابة 
ويزول الخطأ. وقد يضعف العلم نفسه في أعصر أخرى ويمتلئ أخطاء 
إلى أن يحرّم الدين ممارسته. وربما تعادل الخطأ والإصابة في عصر 
خر وساد التوازن ينهو 

وفى أحوال التسبيب الأقرب الثلاثة المذكورة أعلاهء ينظر إلى 
العلوم إجمالاً باعتبارها خاضعة لبعض وتائر النمو والانحطاط المميّزة 
للزمن نفسه أو المتعلّقة بطبيعة العلم» كما في تشديد الكندي على دور 
الفلسفة. ولكن تفسيرات أخرى اقترحت أيضاً وكانت أبعد عن جوهر 
العلم وأوثق صلة بالبيئة التي ينمو فيها العلم أو يذوي. ويظهر أن 
الشهرزوري (ازدهر في القرن السابع/ الثالث عشر)ء مثلا» يعتقد أن 
أكابر الملوك عملوا تاريخياً على إحياء العلوم عقب فترات الانحطاط . 
فمن ذلك أن ملوكاً مثل هرمس والإسكندر الأكبر وأردشير الساساني 
تفازين قد تمکتو اه فی مرف إعاذة الويهدة السياسية ای مناظق 
مشرذمة سابقاً» من أن يعيدوا الوحدة إلى العلوم أيضاًء بحيث إن 
العلوم التي كانت تفرّقت بين عدّة أمم قد توخدت ثانية في ظل دولة 
سيدة واحدة واستطاعت أن تزدهر ثانية؟''؟2. وقد ربط أبو البركات 
البغدادي تاريخ العلوم بطريقة تعلمها وتناقلها. فقد أوصل أوائل 
العلماء علمهم شفاهاً إلى مجموعات مختارة من الطلآب الذين أتاحوا 


(۱۰۳) التوحيدي» مقابسات» ص 175. 
)٠٠٤(‏ الشهرزوريء في أمين» نصوص فلسفیة» ص ۰۱۱۲-۱۲۱ ۰۱۲۸-۱۷ 


۳۹۸ 


هذا العلم للأجيال اللاحقة. ويدب الفساد متى تناقص عدد المعلّمین 
والطلاب. لأن العلوم أيضاً تناقصت وتم اللجوء إلى الکتب 
والشروح. وقد تزاید ذلك إلى حدٌ أنه لم يعد من الممکن حصر العلم 
بالعلماء الحقيقيين””''“. ويقسم ابن حزم العلوم إلى صنفين: علوم 
خاضة بأمّة من الأمم وعلوم مشتركة لكل الأمم. أما الأوائل فهي علوم 
الشرع الديني والتاريخ واللغة» آما الثواني فتضمّ علم الفلك والحساب 
والطبٌ والفلسفة. وفيما يتم تناقل هذه العلوم يبقى بعضها بينما يزول 
البعض الآخر مخلفاً أثراً بعد عين لا مبادئ» وذلك مثل علوم السحر 
والطلاسم. والعامل الحاسم» عند ابن حزم. هو الحاجة الاجتماعية: 
فالعلم يبقى ما دامت أمّة من الأمم تحتاج الیه" ۲۱. أخيراء شدّد 
صاعد الأندلسي (توفي سنة )1١7١/54577‏ على العلاقة بين المعرفة 
والسلطة السياسية. ففي معرض الحديث عن المأمون» الخليفة 
العبّاسي» يقول «قامت دولة الحكمة في عصره» وهي عبارة غير 
مألوفة» ويقارن الدولة العبّاسية بالدولة اليونانية أيام كانت في ذروة 
ثقافتها ووحدنها. ولکن مع بداية السنة ۳۰۰ للهجرتة .یلاحظ صاعد 
انحطاطاً في سلطة الملوك وانتشار الفساد وسيادة العناصر التركية. وقد 
آل ذلك إلى إهمال العلوم جرّاء توالي الفتن الأهلية إلى حد أن العلوم 
تكاد تكون زائلة في عصره. والاستثناءات الوحيدة هي جماعات 
صغيرة من العلماء الملحقين ببعض الحكام العبّاسيين وغيرهم من 


(۱۰۵) البغدادي» المعتبرء ج ۰۱ ص ۰۳-۲ قارن تفسيراً مماثلاً ينسب إلى أبي 
سهل النوبختي في الشهرزوري» ص ۰۱۱۰ 

۱۰۲( عن تقسيم العلومء انظر ابن حزم رسائل» ص ۰۷۸ عن الحاجة 
الاجتماعية» انظر رسائل» ص 09. 


۳۹۹ 


الحکام المسلمین والعاملین في علوم الفلك والهندسة والطب» ومنهم 
في رأيه من له کتب قيمة واستخراجات عجیبة۲۲۲. 

وفي هذه السلسلة الثانية من العلل المقترحة لتفسیر صعود العلوم 
وهبوطها تحتل الصدارة الحاجة الاجتماعية وتحصیل المحترفین من 
أهل العلم. غير أن أعمق تحلیل لنشأة العلوم وتطوّرها هو ذاك الذي 
نجده في کتاب الحروف للفارابي. وهو مقطع عظیم القيمة في تاريخ 
الفکر» ولا یوازیه شيء في أي من الآداب القديمة التي أعرفهاء وهو 
يشابه المفكر الإيطالي ۳ الوجوه. والهدف هو إقامة 
نموذج كلي أمثل لتطوّر العلوم» وهو يسير كما يلي : 


وبِيْنُ أن العوام والجمهور هم أسبق في الزمان من الخواص» والمعارف 
المشتركة التي هي بادئ رأي الجميع هي أسبق في الزمان من الصنائع 
العملية ومن المعارف التي تخصٌ صناعة صناعة منهاء وهذه جميعا هي 
المعارف العاميّة وأول ما يحدثون ويكونون هؤلاء. . . وتكون أنفسهم 
معدة ومسددة نحو معارف وتصورات وتخيّلات بمقادير محدودة. . 

فإذا استقرّت الألفاظ على المعاني. . . فيحدث حينئذ الاستعارات 
والمجازات» فالخطبية هي السابقة أولاً. . . إلى أن تحدث فيهم أولاً 
من الصنائع القياسية صناعة الخطابة. . . فتصير عندها ألفاظ تلك الأمة 
أفصح مما كانت فتتكمل عند ذلك لغتهم ولسانهم. . . فتستتبط 
الكتابة. . . فيدوّنون بها في الكتب ما عسر حفظه عليهم. . . فتحصل 
عندهم خمس صنائع صناعة الخطابة وصناعة الشعر والقوة على حفظ 
آخبارهم. . . وصناعة علم لسانهم وصناعة الكتابة. . . فإذا استوفيت 
الصنائع العملية. . . اشتاقت النفوس. . . إلى معرفة أسباب الأمور 
المحسوسة. . . فيحدث الفحص عن الأمور التعاليمية وعن الطبيعة. . . 


(۱۰۱۷) صاعد» طبقات» ص .0۱-٤۸‏ 


۳۰۰ 


إلى أن يقفوا على الطرق الجدلية بعد زمان وتتمیز لهم الطرق الجدلية من 
الطرق السوفسطائية فیحدث حینثذ الفحص عن طرق التعلیم والعلم 
اليقين . . . ولا تزال هکذا إلى أن تصير الحال في الفلسفة إلى ما كانت 
عليه في زمن أفلاطون. . . ثم يتداول ذلك إلى أن بستقر الأمر على ما 
استقر عليه أيام أرسطوطاليس فيتناهى النظر العملي وتميّز الطرق كلها 
وتكمل الفلسفة النظرية والعاميّة الكلية ولا يبقى فيها موضع فحص 
فتصير صناعة تُتعلم وتعلم فقط. . . ومن بعد هذه كلها يُحتاج إلى وضع 
النواميس وتعلیم الجمهور . . . فقد حصلت الملّة التي بها علم الجمهور 
وأدبوا وأخذوا بکل ما ینالون به السعادة. . . فإذا حدث بعد ذلك قوم 
يتأمّلون ما تشتمل عليه الملّة. . . حدئت من ذلك صناعة الفقه. . . 
حدئت من ذلك صناعة ما أخرى وتلك صناعة الكلام... فعلى هذا 
الترتيب تحدث الصنائع القياسية في الأمم متى حدثت عن قرائحهم 
أنفسهم وفطرهى ^ 


ولإتمام هذا النموذج» يقول الفارابي إن نوع الديانة الذي يلي 


الصرح الفلسفي المكتمل هو الأفضل . فإذا كان الصرح الفلسفي غير 
مكتمل كانت الديانة التي تليه غير مكتملة أيضاً. وإذا اختلٌ نظام 
التطور هذا بانتقال ديانة ما من أمّة إلى أمّة أخرى ثم بوصول فلسفة ماء 
نشأ التوتر بين الدين والفلسفة . 


إذا تأمّل الناظر نموذج تطوّر العلوم هذاء لاحظء بداية» كيف 


یلخص تاريخ العلوم الانسانية تطوّرٌ الذكاء البشري. فمن ذلك أن نوعاً 
من الطفولة غير المحدّدة المعالم يسبق نشوء العقل الفردي الذي ينتقل 
بعد ذلك من الحرفي إلى المجازي ومن العملي إلى النظري؛ ومن 
الفلسفي إلى التربوي» وكأنما هو یراجم سيرة فيلسوف مك أو معلم 


۱۰۸( القارابي» الحروف الفقرات ۱-۶ ۱۶. 


۱۳۱ 


كبير» أو نبي متمّم. إنه نموذج یفتقر إلى الشواهد التاريخية لانه مصمّم 
لا لیکون صورة للواقع التاريخي في جریانه المستقیم بل تفسيراً لعملية 
یمکن أن تکون کتأرجح رقاص الساعة فتنهي مسارها الدائري حيناً أو 
تنقلب في کثیر من الاحیان. وللغة دور خطیر الشأن في هذا النموذج 
المجمل ذلك أن اللغة هي التي تتیح بتبذلاتها وتطوّراتها إمكانية الفکر 
المجرّد» وإمكانية العلوم تالياً. غير أنه للریاضیات وللطبيعة آیضاً كما 
هي الحال عند آفلاطون. أهمّية حاسمة من حيث کونهما من السبل 
المفضية إلى العالم النظري . آما آرسطو فیصبح المحطة النهائية التي لا 
بل للفلسفة بتخطیها. ومنتهی الدورة النظرية. ولذا فان الصرح 
الفلسفئ شانق فى الرمن:والوحوة غلی الديانة الى تخد استفی 
مبادئها من الفلسفة۳ ۲ . 

ويوازي نموذج تطوّر العلوم عند الفارابي إلى حدّ ما» تصوره 
للمجتمعات البشرية السياسيةء ولکن هذا التصور آقرب إلى تقریر ما 
يجب أن تکون هذه المجتمعات عليه منه إلى وصف ما هي عليه 
بالفعل . فهذه المجتمعات امتدادات» فى نظر الفارابی» لأحوال النفس 
الأخلاقية والسکولوجية وهي لا تعتبر من وجهة نظر التقدّم أو التتهقر 
في الزمان بل من وجهة نظر أنماط سلوكية لا زمانية. فالحاکم 
الفاضل أو الملك أو الشارع الفاضل يعد وكيلاً للعقل الفقال ومحرکا 
أول للمدينة الفاضلة . فهو الذي يرتبها على مراتب الخدمة ويربّي آهلها 
ويهيّئهم للسعادة الحقيقية. غير أن نوع المدينة الفاضلة ينافسه أنواع 
أخرى من المدن الجاهلة أو الفاسدة أو الضالة مع تقسيمات متنوعة 
لكل منها مرتبة تبعاً لآرائهم الفاسدة في السعادة. وما من إشارة عند 


۱.۹( الفارابی» الم ص ۰.۷ 


الفارابي إلى أية عملية تحول تسلسلية من نوع معين من المدن إلى نوع 
آخر ولا إشارة إلى أية شواهد تاریخیة "۲۲۲ . 

ومشكلة آنواع المدن وتغیّرها تصدّی لها ابن رشد في تعليقه على 
جمهورية آفلاطون. وقد نذر ابن رشد عذة صفحات لمناقشة انحلال 
المدن وانحطاطها وقدّم أيضاً شواهد من التاریخ العربي والاسلامي 
أمثلة» متخطياً تنظیر الفارابي المجرّد. يجاري ابن رشد آفلاطون في 
طرح خمسة (أو ستة) آنواع رئيسية من المدن منظمة على وفق مبادئها 
التوجيهية وحکامها: الفاضلة دولة الأشراف التيموقراطية» دولة 
الاستئثار الأوليغاركية» والديمقراطية والاستبداد. وهذه الأنواع قابلة 
للتحوّل التاريخي كما أن تحوّلاتها تنزع لاتباع بعض الأنماط» لأن 
ابن رشد يرى أنها تمتذ على طيف تقع المدينة الفاضلة والمدينة 
الاستبدادية فيه على طرفي نقيض وتتفاوت المدن الأخرى فيه من حيث 
قربها إلى كل من الطرفين. والأنماط الأكثر تكراراً في التاريخ هي 


(۰ الفارابي» السياسة المدنية. ص 594 وما يليهاء يذهب ماجد فخري في 
“The Devolution of the Perfect State: Plato, Ibn Rushd and Ibn‏ 
Khaldun” in G.N. Atiyeh and I.M. Oweiss, eds., Arab‏ 
Civilization, Challenges and Responses: Studies in Honor of‏ 
Constantine K. Zurayk (Albany, N.Y.: SUNY Press, 1988) p. 94.‏ 
إلى أن الصنف الموسوم ب «المدينة الضرورية» هو في نظر الفارابي «الصورة 
الاصلية للتنظيم السياسي». ولا إشارة إلى ذلك في الفارابي» أو على الاقل 
لا أثر لذلك في كتاب السياسة المدنيّة حيث لا تشير مناقشة المدن على 
اختلافها إلى الزمان أو إلى التبدلات التاريخية. عن آراء آفلاطون انظر: 
Romilly, The Rise and Fall of States According to‏ عل Jacqueline‏ 
Greek Authors (Ann Arbor: The University of Michigan Press,‏ 
pp. 10-11.‏ )1991 


۳.۳ 


أ ولا رل المد الفاضلة إلى یه الا اف وتات تول 
الديمتراطية إلى الاستبداد. ویضرب ابن رشد مثالاً على التمط الأول 
التحوّل الذي آدخله معاوية بحلول الدولة الاموية محل دولة الخلفاء 
الراشدين» وانحلال دولة المرابطین في الأندلس. ویضرب مثالاً على 
النمط الثاني فیذکر تاريخ قرطبة التي ولد فیها واستبداد ابن غانیه في 
آواسط القرن السادس/ الثاني عشر 

في أيامه كان يقال عن معظم المدن نها ديمقراطية» أي مدن 
تعجب الجمهور لأنه يتصوّرها حرّة بينما هي لا تتعذی في الواقع 
كونها تکتلات لبعض البيوتات المشتغلة في تحقيق مآربها. غير أن 
النوع التيموقراطي موجود أيضاً «عندنا»» أي بالأندلس» في أرجح 
الظنّ» ويُّعدٌ تصریح المنصور بن آبي عامر مميّزاً للروح التيموقراطية : 

دع کل من يزعم أنه أمير المؤمنين فيأمرني فأذلَ نفسي له. فوالله إن هذا 

الأمر لشرف لي لأن الذي لا يذل النفس لا یشرفها۱۱. 

ومن التبدّلات الأخرى الحرية بالملاحظة. التحوّل من المدينة 
المسماة بالضرورية إلى الديمقراطية. فالمدينة الضرورية سابقة 
«بالطبيعة» لأنها تتوجّه إلى تلبية الحاجات الضرورية حصراً» كالزراعة 
والصید والسرقة. رتیه ارا تال سنا على رورت د 
ا التجارة والتعلّق بالملكية الخاصّة محل طرق العيش السابقة 
والضرورية. من ناحية ثانية» فان المدينة الديمقراطية نفسها يمكنها أن 


(۱۱۱) الترجمة عن الانكليزية إذ إن الأصل العربى مفقود. انظر: 152121 
Lerner, trans., Averroes on Plato’s Republic (Itahaca: Cornell‏ 


University Press, 1974), p. 108.‏ عن معاوية» انظر ص ۱۲۱+ عن 
المربطین» انظر ص ٠۲١‏ ؛ عن قرطية وابن غانیه» انظر ص ۰۱۳-۱۳۳ 


۳۰ 


تتحوّل إلى أي نوع آخرء لانها. کالنفس المجزأة» تشتمل في ذاتها 
على إمكانية الصخة والسقه”"''“. والواقع أنه يجوز لنا أن نفهم أن 
ابن رشد يقول إن التحولات من نوع إلى آخر تنجرٌ عن أحوال نفسية 
مؤثرة على مستوى المجتمع : قلَّة الانتباه» الطمع» حبّ السلطت 
الخوف. الشهوة والحسد. والامثلة المأخوذة من التاريخ العربي 
الإسلامي والإشارات الكثيرة إلى أحوال عصره توحي بأن ابن رشد 
كان يريد من شرحه لجمهورية أفلاطون أن يكون ذا صلة وقيمة لفهم 
مجتمعه السياسي المعاصر أو حتى إصلاحه . 

إن المرء إذ يترسّم أهمية الماضي عند الفلاسفة العرب المسلمين» 
يلحظ موقفاً أكثر تسامحاً من خلط التاريخ بالأسطورة الذي نجده عند 
أفلاطون أو اطراح السلف عن أرسطو. فتاريخ العلوم ومصائر المدن 
كانت ذات دلالة أخلاقية واضحة عند هؤلاء الفلاسفة. آما الأوّلء أي 
تاريخ العلوم» فقد عمل على تحديد موقع نشاطهم الخاصٌ داخل إطار 
زمني معيّن» وتحديد منزلة الفلسفة بالنسبة إلى الشريعة والتحذير من 
التفاؤل الساذج باستمرار تقدم المعرفة. وأما الثاني» أي مصير المدن» 
فقد أعان على تفسير تكوّن المجتمعات البشرية وإمكانياتها والتحذير» 
تاليا من علائم السقم والتنبيه على علائم الصحة. 


التاريخ بما هو تجربة إدارية: مسكويه (توفي سنة ۱۰۳۰/6۳۰) 
«نحن نُساق بالطبيعة إلى الموت ونُساق بالعقل إلى الحیاة»» هكذا 
قال أبو سليمان المنطقي السجستاني (توفی حوالی ۹۸۰/۳۷۵) الذي 


(۵) عن أولوية المدينة الضرورية»؛ انظر : 128 ,116 .مم ,۸۷6۲۲۵۵5 Lerner,‏ عن 


المدينة الديموقراطية وتقذمها المادي على الضرورية» ص ۱۱۱-۱۱۰؛ عن 
[مکانیات المدينة الدیموقراطية» انظر ص .178-١1١١‏ 


۳۰۵ 


حفظ لا اساديعه الخاضة تلد سحت . كان ابو سلیمان عضرا 
مهمّاً في مجموعة من الفلاسفة المسلمین في القرنین الرابع - 
الخامس/ العاشر - الحادي عشر ممن ابتعدوا» في ما یبدو» عن تراث 
الفارابي في الميتافيزيقا والفلسفة السياسية نحو اهتمام آثبت بالأخلاق 
العملية والسلوك وهو ما سمّاه مسکویه لاحقاً «تهذیب الأخلاق». 
ریما كان هناك شيء من التهوّر في افتراض أسباب تاريخية لهذا التحوّل 
في الاهتمام الفلسفي. فالانهیار الملموس للخلافة العبّاسية وحلول 
سلسلة من قادة الجند ذوي الصولة محلها في العراق وغربي فارس وما 
عقب ذلك من إعادة الاستقرار النسبي والوحدة إلى تلك المنطقة على 
أيدي البويهيين» إنما هي بمثابة خلفية تاريخية لهذا التحوّل الفلسفي. 
وربما التجزؤ المتسارع للسلطة المركزية - ويجعل مسكويه ذلك 
صراحة في خلافة المقتدر (توفي سنة ۳/۹۳۲/۳۲۰ - وما استجرّه 
من تمزيق شبه فوري للحياة السياسية وتهافت أرباب السلطة المحلیین 
على تعزيز ما تملكه أيمانهم أو توسيع سلطانهم. ربما كانت هذه كلها 
آوئق صلة بهذا التحول. ذلك أن الطبقة التي انتمى إليها مسكويهء 
وهي طبقة كتاب الدواوين وخبراء الحسابات المالية في الخلافة 
المترمّلة» قد أضحت آنفس قيمة في أنظار أرباب السلطة الأميين في 
كثير من الأحيان وفي موقع أفضل لمراقبتهم وإسداء المشورة لهم. 
ولئن كانت السياسة في التراث الفلسفي اليوناني - الاسلامي هي 
الأخلاق على نطاق أوسع فهذا ظرف تاريخي قد يجده الفيلسوف 
مؤاتياً جدّاً لصياغة قواعد السلوك. 


(۱۱۳) التوحيدي» المقابسات» ص ۰۲۳ 
(۱۱۶) مسكويهء تجارب الأمم. ج ۰۱ ص *7141-1777. 


۳۰۹ 


ومع ذلك» فليس من الثابت أن مسکویه كان من القائلین بأن 
السياسة أو التاریخ السياسي نما هي الأخلاق على نطاق آوسع . وهنا 
تكمن دلالة نظريته. فقد كان مسكويه مؤلفا مكثراء وفيلسوفا واسع 
الأفق والاهتمامات جداًء وشاعراً وأديباً متمم فضلاً عن كونه مورخا 
عالمیا"؟. ثمةا ما پشبه الاغراء حال مفكرين من هذه الطينة 
والاتساع» بتخطیط آفکارهم على هيئة نظام تراتبي» جرّاء النظرة 
الشائعة إلى فکر العصر الوسیط كله باعتباره سلما للوجود» هیکلا من 
الأجزاء والمجاميع. تکاملاً بين الأصغر والأکبر. ولکن هذا ما لا 
یمکن إقامة الدلیل عليه في حال مسکویه. ولذلك يكتسي اثنان من 
مؤلّفاته أهمّية فریدة : تهذیب الاخلاق وتجارب الأمم. والأول مصتّف 
في السلوك الأخلاقي الفردي والثاني تاريخ خارق للعادة یتناول الملوك 
والاعیان أمثولة طويلة في فنّ الحکم. وسوف نين أن أصالة مسکویه 
تكمن تحديداً في الفصل بين الأول» أي ميدان الأخلاق الفردية 
والثاني» أي الميدان العام مخالفة للنمط اليوناني الاسلامي الفلسفي 
السائد حتى ذلك التاريخ . 

وتهذيب الأخلاق رسالة وجيزة من ستة أقسام هدفهاء كما عرّفه 
مسكويه : 


أن نحصل لأنفسنا خلقاً تصدر به عنا الأفعال كلها جميلة وتكون مع ذلك 
سهلة علينا. . . ويكون ذلك بصناعة وعلى ترتيب تعليمي. والطريق إلى 


Contribution ۵ ['étude de أكمل دراسة لفكره هي دراسة محمد آرکون‎ )۱۱۵( 
['humanisme arabe au ۲۷2۴۴ sitcle: Miskawayh (320/325-421) = 
(932/936-1030), philosophe et historien (Paris: J. Vrin, 1970). 


والتحليل الحاضر يختلف في بعض الوجوه عن دراسة أركون. 


۳۰۷ 


ذلك أن نعرف اوّلاً نفوسنا: ما هي وأي شيء هي ولاي شيء آوجدت 
فينا. . . وما قواها وملکاتها التي إذا استعملناها على ما ينبغي» بلغنا بها 
هذه الرتبة العلميّة... وما الذي يزكيها فتفلح وما الذي بدسیها 


هی (OI‏ 
فتحيب ۰ 


ويتابع مسكويه بنثر صقيل عملي» مباين كل المباينة للنشر 
المسجوع الرائج عند معاصريه» ليظهر كيف أن الانسان يستطيع 
بالإرادة والتربية أن يطوّع نفسه ويعوّدها مباشرة الفضائل التي من شأنها 
وحدها أن تقود إلى السعادة في الدارين. ولئن كان في هذا المنهاج 
مبدأ توجيهي واحد. فمن الجائز القول إنه بسط لما أجمل في حكمة 
أبي سليمان المنطقي المذكورة أعلاه. فالطبيعة» المعرّفة على وجه 
الإجمال بأنها جماع رغائب الحواس» مغوية أصلاء ومجلبة للشقاء 
والهلاك الخلقي. آما العقل فهو محرّر. وهو يدنو بالإنسان من 
المعقولات والروحيات» ويعتقه من عبودية الجسدء ويمكنه من طلب 
الغايات العليا التي لا يشبعه حقّاً ولا يسعده على الدوام غيرها. خلافاً 
لعلم النفس الجوهري كان مسكويه يعتقد أن الإنسان قادر على أن 
يريد خلقه وسجيته» وهذا موقف يمكن وصفه» مع كثير من التحفظ 
بالوجودي : 


فقال بعضهم: من كان له خلق طبيعي لم ينتقل عنه وقال آخرون: ليس 
شيء من الأخلاق طبيعياً للإنسان ولا هو غير طبيعي له وذلك نا 
مطبوعون على قبوله وإنّما ينتقل بالتأديب والمواعظ اما سريعاً وإما 
بطيئاً. وهذا الرأي الأخير هو الذي نختاره لأا نشاهده عياناً ولأن الرأي 
الأول يزدّي إلى إبطال التمييز والعقل وإلى رفض السياسات كلها وترك 


۱۱1( مسكويه» تهذيب» ص .١‏ 


الناس همجاً مهملین والی ترك الاحداث والصبیان على ما یتفق أن 
یکونوا عليه بغير سياسة ولا تعلیم . وهذا ظاهر الشناعة جد" . 
و«کتاب التهذیب» لا يعير کبیر اهتمام لفضائل الحکام أو المدن. 
ويردّد مسکویه الحكمة المتعارفة بأن الانسان یحتاج إلى المجتمع لیتمم 
فضیلته وآن العدل يؤدّي إلى ازدهار المدن وأن الظلم يقضي علیها. 
وهو یری أن الرجل الحصیف یحسن صنعاً إذا ما اقتدی بسيرة الملوك 
المتبصّرين بالعواقب : فكما یعذون أنفسهم للقاء أعدائهم كذلك يجب 
على الإنسان الحصيف أن يعد نفسه لقهر الطمع والغضب وما أشبههما 
من الأعداء. في عالم مثالي يعود الحكم للحكماء والفضلاء» ولكن 
الأبلغ مغزى هو رأي مسكويه بأن حياة الملوك ليست سعيدة لأنهم 
يطلبون نعماً خارجة عن أنفسهم ولأنهم غير راضين بما ملكت 
أيمانهم . وهو يستشهد على صخة ذلك بمرجع ما هو إلا آوّل الخلفاء 
أبو بكر الصدّيق الذي روي أنه خطب قائلاً: 
أشقى الناس في الدنيا الملوك. . . إن الملك إذا ملك زهده الله فيما في 
يده ورغبه فيما في يد غيره وانتقصه شطر أجله وأشرب قلبه الإشفاق 
فهو يحسد على القليل ویتسخط الكثير ويسأم الرخاء وتنقطع عنه لذة 
البهای لا يستعمل العبرة ولا يسكن إلى الثقة. .۰ . فإذا وجبت نفسه 
ونضب عمره. . . حاسبه الله تعالى فأشدّ حسابه وأقل عفوه. ألا إن 
الملوك هم المرحومون!". 
ویضیف مسکویه أن خبرته الخاصّة بحياة الملوك تصدق عظة 
(۱۱۷) مسکویه تهذیب ص ۳۰-۲۹. 
(۱۱۸) مسكويه» تهذیب ص ۱۱۲. عن الحاجة إلى الاجتماع انظر ص ۲۵؛ 


عن العدل والمدن» انظر ص ۱۰ عن الاقتداء بالملوك انظر ص ۱۱۸+ 
عن حکم الحکیم والفاضل » انظر ص ۰۱۰۵ 


۳۰۹ 


أبي بكرء حتی عندما یکون مُلْكهم موطّد الارکان. وان حظهم عاثر 
وعسيرء لأن حاجتهم إلى المال قائمة وهمومهم مستديمة» ومطامحهم 

هنا يجب علینا أن نلتفت إلى تاريخ مسکویه المعنوّن بتجارب 
الأمم وتعاقب الهمم. فهو من حیث التصوّرء تاريخ عالمي ویتخذ 
شکل الحولیات في العصر الاسلامي. وهو من حيث البنية» یختلف 
اختلافاً بيّناً عن التراث التأريخي العام» ولم يقلّده في نهجه آحد. لنبدأ 
بالمقدمة التي يبسط فيها مسکویه غایته وخطته : 


واني لما تصفحت آخبار الأمم وسیر الملوك وقرأت آخبار البلدان وکتب 
التواریخ وجدت فيها ما تستفاد منه تجربة في آمور لا تزال يتكرّر مثلها 
وینتظر حدوث شبهها وشکلها کذکر مبادی الدول. .. وذکر دخول 
الخلل فیها بعد ذلك وتلافي من تلافاه وتدارکه إلى أن عاد إلى آحسن 
حال وإغفال من آغفله. . . إلى أن تأدی إلى الاضمحلال والزوال وذکر 
ما یتصل بذلك من السیاسات في عمارة البلدان وجمع کلم الرعية 
واصلاح نیات الجند وحیل الحروب ومکاید الرجال وما تم منها على 
العدو وما رجع على صاحبه وذکر الاسباب التي تقذم بها قوم عند 
السلطان الأحوال التي تأر لها آخرون"''“. 


واذ ینشط لموضوعه یجد مسکویه أن النظائر القديمة یمکن 
الاقتداء بها لأن آمور الدنیا تتشابه . فاذا ما خذت هذه التجارب فى 
الاعتبار فهي تعدٌ الإنسان لما هو طارئ. غير أن كتب التاريخ الشائعة 
تغلب عليها «الأسمار والخرافات» التى «لا فايدة فيها غير استجلاب 
النوم» : ۱ 
(۱) مسكويهء تجارب (۰)۱۹۰۹ ص ۰۲-۱ 


۳۰ 


فلذلك جمعت هذا الکتاب وسمّیته تجارب الأمم وأکثر الناس انتفاعاً 
به. . . وأوفرهم قسطاً من الدنياء کالوزراء وأصحاب الجیوش وسوّاس 
المدن ومديّري آمر العامّة والخاصة. . وأقل الناس حظاً لا یخلو أن ينتفع 
به في سياسة المنزل . . . وأنا مبتدئ. . . بما نقل إلينا الاخبار بعد 
الطوفان لقلّة الثقة بما كان منها قبله ولأن ما نقل أيضاً لا يفيد شيئاً مما 
عزمنا على ذکره. . . ولهذا السبب بعينه لم نتعترزض لذكر معجزات 
لأنبياء» صلوات اللّه علیهم؛ وما تمّ لهم من السياسات بها لأن أهل 
زماننا لا يستفيدون منها تجربة في ما يستقبلونه من أمورهم اللهم إلا ما 
كان منها تدبيراً بشرياً لا يقترن بالإعجاز. وقد ذكرنا أشياء مما تجري 
على الاتفاق والبخت وان لم تكن فيها تجربة ولا تقصد بإرادة وإنما فعلنا 
ذلك لتكون هي وأمثالها في حساب الإنسان وفي خلده. . . لثلا تسقط 
من ديوان الحوادث عنده وما ينتظر وقوع مثله وإن لم يستطع تحرّزاً من 
مكروهه إلا بالاستعانة باللّه ولا توقعاً لمحبوبه إلا بمسألة التوفيق””"" . 


ههنا إذأء تاريخ موجّه ألا إلى الحكام والطبقات الحاکمة. أي 
إلى أولئك الذين يحتاجون آشد الحاجة إذا نحن صدقنا التهذيب» 
إلى رحمة اللّه ولطفه والذين هم أشدّ الخلق قلقاً وإحباطاً وأقلّهم تقبّلاً 
لعبر التاريخ . وجملة القول أنهم «مرضى» والتجارب موضوع أصلا لا 
لتربيتهم وتعويدهم الفضيلة ولا لتقريبهم أكثر من المعقولات بل 
ليعرفهم بأمثلة عملية في الحكم الناجح. هذه هي جدَّة غاية مسكويه 
وليست محاولته المزعومة أن يحول التاريخ إلى شاشة تعرض عليها 
فضائل البشر ورذائلي""'. 
(۱۲۰) مسكويهء تحارب (۰)۱۹۰۹ ص 1-4. 


(۱۲۱) يلاحظ أن التحليل هنا يختلف عن تأويل أركون الدقيق كما هو مبیّن في 
كتابه 00711718141107)» ص ۳۳۲ ومواضع متفرقة . 


۴11 


تنبسط التجارب على وفق خطة دقيقة صارمة. والواقع أن الخطة 
صارمة إلى حدّ أنه من غير الموکد آننا نستطيع وصف الکتاب بأنه 
تاريخ بالمعنی الاعتيادي . فالمصادر لا تکاد تذکر . وثمة محاولة إرادية 
لتحاشي الاستغراق. ولا ذكر داخل السنة الواحدة إلا لعدد قليل من 
التواريخ باليوم والشهر . التاريخ كله يخضع لقاعدة مسكويه الحديدية› 
ألا وهي المنفعة: إذا كانت حادثة ما لا تثمر عبرة عملية قابلة للتطبيق 
فهي تستشنى بكل بساطة لا بل يصرّح باستبعادها في كثير من الأحيان. 
مغازي محمّد. وأوائل الفتوح العربية أمثلة ساطعة. فهي ليست ذات 
فائدة بشرية في رأيه لأنها حوادث خارقة بمعنى أن اللّه نفسه قد كانت 
لیا و أما ما یتبقی» قهي رواية معمولة من قصص أحسن 
اختيارهاء منتخبات من الحوادث التاريخية المرتبة حسب تسلسلها 
الزمني ولكنها «تجارب» كلها . 

في التفاصيل يدرك القارئ غاية مسكويه ومنهجه. ذلك أن 
التجارب مقسّمة لا تبعاً للسنين فحسب. بل إلى أقسام لكل منها عنوان 
وقصّة هي بمنزلة المثل عادة. وأكثر العناوين شيوعاً هي التالية: 
خدعة. دهاءء رأي سديد» حزم» حيلة» اتفاق حسن» مكر» مكيدة. 
وتنشأ بين أصحاب السلطة في كثير من الأحيان وحشة ينبغي حلها 
بالسياسة. ولكن هذه كلها تتأسّس على تصور محوري هو التدبیر» أي 
القدرة على استباق الحوادث والتحكم في مجراها وإعداد الموارد 
الكافية لمواجهة كافة الاحتمالات : 


إن التدبير إذا بني على أصول خارجة عن الصواب وان خفي في الابتداء 
ظهر على طول الزمان. ومثل ذلك من ينحرف عن جادّة الطريق انحرافاً 


(۱۲۲) مسکویه» تجارب (۱۹۰۹)» ص ۳۰۷. 


۳1۲ 


يسيراً ولا يظهر انحرافه في المبدأ. حتی إذا طال به المسیر بعد عن 
السمت وكلما ازداد إمعاناً في السير زاد بُعده عن الجادّة وظهر خطأه 


وتفاوت آم 


والتدبير یشتمل» أولاًء على القدرة على ضبط الأموال. والقسم 
سوء تدبیر الأموال وما أعقب ذلك من انهيار. ويبلغ ذلك ذروته مع 
الخليفة المقتدر» وهو مبذر کبیر للمال ینذر له مسکویه عدة صفحات 
ویتفخص سجله المالي مدققاً تدقيق الجهبذ الخبیر . وهو يقدّر أن ما 
تلف من المال في خلافة هذا الخليفة وحده یفوق ما جمع في خلافة 
هارون الرشید ویخلص إلى أن تداعي الخلافة للانهیار بعد ذلك كان 
ام 

الوجه الثاني من التدبیر هو الفنّ العسكري. هنا أيضاً تسجل 
التجارب أمثلة لا تحصی على المهارة العسكرية أو عدمها» الخدع 
المستعملة في الحرب. وأهمّية الجهوزية العسكرية وقيمة شبكة 
الجواسيس . هنا يعد الدهاء مزية عظمی» وهي القدرة على التفوّق 
على الخصم في الدهاء وتشتيت انتباهه أو تدبير هجمات وانكفاءات 
خادعة مدروسة من أجل الإيقاع به. ويجب أن يقترن ذلك بالمصابرة 
والمهارة الديبلوماسيّة الضروريتين للقيام بخطط عسكرية كهذه؛ وإلا 
كان الدهاء بلا طائل» كما في المثال التالي : 


كان بختيار لما خرج من بغداد لمحاربة عمران أظهر أنه يريد الخروج 
(۱۲۳) مسکویه تجارب» 3 ۲ ص ۹۷-۹٦‏ 
(۱۲۶) مسكويهء تجارب» ج ۰۱ ص ۲۳۸. 


۳۳ 


والاستعداد له. وقد تفعل الملوك مثل هذا ولکن مع اتمام العزائم 
والصبر على مطاولة العدو بالمکاید التي تشبه هذا الابتداء لا بأن یکون 
مبدأ التدابیر صواباً. . . ثم یتبعه باللعب والاشتغال عنه بالعبث وبترك 
عصیان الجند. . . والضرورة الداعية إلى مقاربته في طلب الصلح 


۱ 


قصّة بعد قصّة تسوق العبرة: أن بیت المال العامر آمر لا بذ منه 
للحرب والديبلوماسيّة . ولکن الحکم عند مسکویه مهارة أيضاً تستلزم 
العناية والمراقبة يوماً إثر يوم ولحظة إثر لحظة. ولذلك فان أي مبلغ 
من المال ینفقه الحکام على المعلومات الدقيقة والمخبرین الثقات إنما 
یصرف في حقّهء نظراً للمکاسب الوافرة التي یمکن أن تُجنى من جراء 
المعلومات. آما عمال الحاکم فیجب على الحاکم أن یتحاشی الخلاف 
معهم وآن یحسن إلى من یستحق الاحسان منهم غير أن عليه ألا يتردّد 
في القسوة على من عجز عن الانصلاح أشدّ القساوة""'. وقد آبدی 
مسكويه إعجابه بالحاكم الواسع الحيلة الذي يستطيع قلب الطاولة على 
أعدائه أو أن يغيّر مصيره بمكيدة بارعة. 

ومن البديهي» عند التعاطي مع مفكر على هذا القدر من الاهتمام 
بالأخلاق والعدل» أن يتساءل المرء هل يعنى كتاب «تجارب الأمم» 
بأية صورة من الصور بالسلوك الأخلاقي. لقد حرص مسکویه 
ولا سيما في أوائل التجارب» على أن یبیّن أن الدين لاب منه 


(۱۲۵ مسکویه» تجارب » ج ۰۲ ص ۰۲۹۱-۲۹۵ انظر خدعة مشابهة انقلبت 


علی مدبرها» ج ۱ ۰ ص .YAT-TAY‏ 
)١1١(‏ مسكويهء تجارب» ج ۲ ص ۰۳۷-۳۱ 


۳۹ 


للملك. وهو كثيراً ما يلمّح ف في القسم الأخير من تاریخه إلى كيفية 
تدخل الأقدارء الإلهية حسب المفهوم السائد» لإنجاح مساعي البشر 
أو إحباطها. ومع ذلك فان المرء لينساق» بعد تأمّل هذه المنتجات 
التاريخية الغريبة» إلى الاستنتاج أن عمل الحكم ليس من الأعمال التي 
تجري على الصعيد الأخلاقي» وأن التاريخ لا قيمة له إلا متى اختصر 
إلى مصّف في حسن استعمال السلطة وسوء استعمالها"". 


التاريخ والعلم الطبيعي: البيروني 
حیثما كان الفلاسفة العرب. ولا سيما منهم أصحاب القالب 
الارسطوطاليسي» یمیلون إلى تبني نظرة دورية إلى التاریخ والی 
الاعتقاد بأن العلوم والفنون أيضاً تتبع مساراً دورياً في تطوّرهاء فينتهي 
كل دور بما أسماه الفارابي «كمال» الفلسفة» فان علماء الطبيعيات 
مالوا إلى الاعتقاد بتقدم المعرفة إلى ما لا نهاية له۳۳. إن أسباب 
ذلك تكاد تكون بيّنة: شعورهم بالانتماء إلى جماعة متماسكة من 
الزملاء المتمائلین عقلياً والمنخرطین في مسعی مشترك مستند إلى 
تحرّي الطبيعة المستمر . وتفخص نتائج بعضهم بعضاً كان یوحدهم في 


(۱۲۷) هناك «تجربة» بالغة الدلالة في هذا المجال في تجارب الأمم» ج ۰۲ 
ص ۰۳۹۵-۳۹۲ تتعلق بمسکویه وعضد الدولة البويهي . وهي تدور على 
حقن دم خارج على الدولة فاضل في نفسه» ولکن مسکویه» المحامي عن 
قضية الخارج أمام عضد الدولة» یضطر آخیراً إلى الاقرار بان من حسن 
السياسة حقاً تسلیم الخارج لولیه السابق حيث ینتظره الموت المحقّق. 

(۱۲۸) عن الفارابي انظر الحاشية ۰۱۰۸ آعلاه. عن فكرة التقذم في المجتمم 
العربی الاسلامی» انظر مقالتی “The Concept of Progress in Classical‏ 
Islam”, Journal of Near Eastern Studies, 40/4 (Oct. 1981).‏ 


۳۱۵ 


الاعتقاد بأن العلم مفتوح الافق وآن مواضع تقصير هذا الجیل یصلحها 
الجیل الذي يليه . 

إن هذا الاعتقاد في تقدم المعرفة العلمية قد یصلح مقدمة مناسبة 
لعمل البيروني. كان البيروني عالماً واسع الاطلاع جداً وبرع في علم 
الفلك والمعادن والطبيعة والرياضيات. والمدهش أكثر هو معرفته 
بالديانات والثقافات غير الإسلامية: اليهودية والمسيحية والمانوية. 
وقد أضاف إلى هذا كله وصفاً للثقافة الهندية في عصره. فريداً في دقته 
لاستناده إلى معرفة أولية بالمصادر مكتسبة بتعلم اللغة السنسكريتية . 
كان مولعا بالسجال ولكنه كان مع ذلك متسامحا فكرياً ودائم الاستعداد 
للتمييز في المدافعين عن ديانة أو تراث ثقافي ماء بين السوقة الجهلة 
وآراء أهل العلم فيهما. كان في ذهنه» ولا شلف أن التراث الفكري 
الذي ينتمي إليه هو متفوّق على كل الترائات الأخرى القديمة 
والمعاصرة» وأنه بمنزلة الحكم حيالها. ولكنه كان يرى أيضاً أن عند 
هذه الثقافات الأخرى ما تعلمه لثقافته» وإن اقتصر ذلك على تناقل 
المعرفة من أمّة إلى أمّة أو عن الثقافات في مراحل متناظرة من 
تطورها. 

وقد كتب البيروني قبيل وفاته بقليل رسالة في فهرست كُتّب 
محمد بن زكريا الرازي. النصف الأول منها دفاع حذر عن الرازي» 
وهو شخصية علمية دار حولها سجال عنيف» والنصف الثاني يستغرق 
في تأمّلات متفرّقة في تاريخ العلوم وقائمة بمؤلّفاته الخاصّة. وفي 
ملاحظاته في شأن تاريخ العلوم» يقدم البيروني تفسيرين شائعين: 
يقول الأول إن العلوم إلهام إلهي» أنزل كل منها أولاً على نبي» بينما 
يذهب الثاني إلى أن الإنسان توصّل إلى معرفة العلوم بالنظر 
والاستدلال العقلي. ويفضل البيروني بوضوح التفسير الثاني ويقول إنه 


۳۹۹ 


لمّا كان الانسان قادرا على القیاس فان من شأن آدنی تلمیح إلهي 
كالذي یمکن أن یوجد في بعض آیات القرآن أن يكفي لاتمام 


ثم القیاس بعد المبدأ متسلسل والتجارب والاعتبار له موصّل ومفصّل 
وللزمان طول تذرعه آعمار الاشخاص المتوالية فتنتقل آثار السلف إلى 
من بعدهم حتی تجتمع عند الخلف فتنمو وتستثمر. وهذا هو التناسخ 
دون الذي رأوه بانتقال الارواح في الاشباح. . . فتجتمع من طول الزمان 
وعرض المکان قواعد العلوم والاعمال للانسان" "۳ . 


وقد کتب البيروني کتابین آساسیین یمکن أن یعتبرا ذوي علاقة 
مباشرة بالفکر التاريخي وهما «الآثار الباقية عن القرون الخالیة» 
وهتحقیق ما للهند من مقولة مقبولة في العقل أو مرذولة». ولا يمكن 
أن يعدّ أيّ من الکتابین مؤْلّفاً شعبياً ولا كان القصد منهما أن یکونا 
كذلك. فالقارئ غير الملمٌ بعلم الفلك في العصر الوسيط سيجد 
قطاعات كبيرة من هذين الكتابين غير مفهومة لأن البيروني يملا 
الصفحة تلو الصفحة بالحسابات المعقّدة والتقاويم والجداول والرسوم 
البيانية» لأن الناظر في كتابه» كما یقول يجب أن يكون قد بلغ درجة 
أعلى في الرياضيات من درجة المبتدئ”””" . 

أصل الآثار الباقية قد يرقى إلى المحاولات التي بذلها العلماء 
والمؤرّخون العرب الإسلاميون لإدخال شيء من التنظيم في تواريخ 
الأمم القديمة. وقد ناقشنا في الفصل الثالث أعلاه عمل حمزة 
الأصفهاني الذي يشير إليه البيروني كثيراً. في فترة القرنين أو ما يقارب 


() البيروني» رسالة» ص ۲۳-۲۲. 
(۱۳۰) البيروني» الاثار» ص ۰۱۳۹-۱۳۵ 


۳۷ 


ووضعت عدَّة زیجات اعتبرها واضعوها واضحة التفوّق على کل ما 
كانت الأمم السابقة قد آنتجته. وقد عمل ذلك على تعزیز إحساس 
قوي بالريادة الثقافية» مستمد من جملة عوامل» كالقوّة العسكرية» 
والموقع الجغرافي المؤاتي في قلب العالم المعروف وشعور بأن 
الإسلام قد تمّم فنون العالم وعلومه فضلاً عن أديانه. من حيث 
الوحي» فان الدين الأظهر نما هو حيال التراث اليهودي المسيحي. 
كان ما حاوله البيروني من ترتيب التسلسل التاريخي لهذا التراث 
وتنظيمه یتسق مع محاورات شبيهة سابقة قام بها کتاب من آمثال حمزة 
والطبري. غير أن البيروني حمل إلى هذه المهمّة دفة وتجرّد العالم 
المحترف المصمّم على امتحان التماسك الداخلي في هذه التواريخ لا 
قصده الصريح «تحصيل التواريخ لا انتقاد الاخبار»۲ ۳ . 

يبدأ البيرونى الآثار بمقدمة يؤكّد فيها أن كتابته إنما هى استجابة 
إلى طلب من أديب سأله عن التواريخ المعمول بها عند شتّی الأمم 
والاختلافات الواقعة في ما بينها . وفي الجواب يقول البيروني: 


إن أقرب الأسباب المؤدية إلى ما لت عنه هو معرفة أخبار الأمم 
السالفة... لأن أكثرها أحوال عنهم ورسوم باقية من رسومهم 
ونواميسهم ولا سبيل إلى التوسل إلى ذلك من جهة الاستدلال 
بالمعقولات والقياس بما يشاهد من المحسوسات سوى التقليد لأهل 
الكتب والملل. . وتصيير ما هم فيه سا يبنى عليه بعده ثم قياس 
أقاويلهم بعضها ببعض بعد تنزيه النفس عن العوارض المردئة لأكثر 


)1۳1( البيروني» الآثار» ص ۰۱۰۰ 


۳۸ 


الخلق. . . وهي كالعادة المألوفة والتمقب والتظافر واتباع الهوی 
والتغالب بالرئاسة . . . والطریق الذي مهدته يشبه أن یکون غير موصول 
إليه لکثرة الأباطيل التي تدخل جمل الأخبار والاحادیث ولیست كلها 
داخلة في حدّ الامتناع نیز وتهلب . لکن ما كان منها في حذ الامکان 
جری مجری الخبر الحق إذا لم يشهد ببطلانه شواهد آخر بل قد یشاهد 
وشوهد من الأحوال الطبيعية ما لو حكي مثلها عن زمن بعید عهدنا به 
لثبتنا الحکم على امتناعها. وعمر الانسان لا يفي بعلم آخبار أمّة واحدة 
من الامم فکیف يفي بأخبار جمیعها. . . هذا غير ممکن. وإذا كان 
الأمر جارياً على هذا السبیل» فالواجب علینا أن نأخذ الاقرب من ذلك 
فالاقرب والاشهر فالاشهر . . . ونصلح ما یمکننا إصلاحه ونترك سائرها 
وجهها لیکون ما نعمله من ذلك معيئاً لطالب الحق. . . على التصرّف 
في غیرها ومرشداً إلى نيل ما لا يتهيّأ لا" . 


الجدّة» هناء تكمن في اعتماد البيروني على ما يقوله مؤرّخو الأمم 


الأخری وعلماژها عن تواريخهم وسعيه إلى إدخال هذه التواريخ في 
نظم متماسکة تبعاً لمقولاتها الخاصّة. وهو سرعان ما یبرهن أن 
التواریخ الشائعة عند الیهود والنصاری والمجوس والمانوية متناقضة 
داخلياً. واستناداً إلى ما يعدّه تقاویم موثوقة. کتقویم الاسکندر 
ویزدجرد وآغسطس ودیوقلیتیانس وما أشبه» صمّم البيروني طريقة 
لتحویل التواریخ من تقویم إلى تقویم""۳۳. وينشأ الارباك والتخلیط 
عندما یقوم الجهلة ذوو الحمية من آتباع الدیانات بحسبان التواریخ 
مستعینین بحساب الجمل الذي یمکن التلاعب به لاستنتاج أية نتيجة 


5 ۱۳۶(۰) 
مرغوبة . 
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(۱۳۳) البيرونى» الآثار» ص ۰۱8۳-۱8۰ 
(۱۳۶) البيرونى» الآثار, ص ۱۷. 


۳۹ 


ولکن ثمّة في آثار البيروني آکثر بکثیر من مجرّد جدولة التواریخ 
المقارنة . فغایته لم تكن تقتصر على إدخال النظام العلمي على 
التواریخ القديمة أو البرهنة على تفوّق علم الفلك في عصره. بل كان 
يريد ٍصلاح قياس الزمن في ترائه التأريخي الخاص وتبیین كيف یمکن 
أن يغدو نموذجاً یحتذی. غير أن التدقیق المتأئي في تلك التواریخ 
القديمة كلها قاده أيضاً إلى الابتعاد عن التشكيك المفرط الذي التزمه 
كثير من علماء عصره حيال الأخبار عن العجائب الطبيعية. فقد رفض 
اطراح الأخبار المتعلّقة بطول الأعمار أو العمالقة أو الجن. والأدل 
على موقفه هذا دفاعه» المبني على قراءة المصادر الأولية» عن بعض 
الفرق الدينية التي نسبها مجتمعه كذباً إلى تعاليم منكرة أخلاقية أو 
E‏ 
كان البيروني» إذآء مؤمّلاً بصفة خاصّة للتبصر في حضارة الهندء 
لما تحلّی به من طبع واكتسبه من تحصیل. وإن وصفه لتلك الحضارة 
في تحقيق ما للهند من مقولة مقبولة في العقل أو مرذولة» لصرح 
خارق للعادة من صروح المعرفة العملية في العصر ما قبل الحدیث» 
يتميّز بتجرده الأنثروبولوجي ومعرفته الوثيقة بالمصادر الاولية 
المكتوبة. وهو لیس عملا تأريخياًء بالمعنی الدقيق» وان كان مدركاً 
للنظائر التاريخية في مجال الثقافة» إدراكاً عميقاً. والبيروني يطلب 
الحقيقة والصدق فوق كل شيء آخر: «وکما أن العدل في الطباع 
مرضيّ محبوب لذاته مرغوب في حسنه كذلك الصدق». وقول 
(۱۳۵) عن غرائب الطبيعة» والمعمّرين والعمالقة» انظر الاثار. ص ۷۷-٤۸؛‏ عن 
الجن. انظر الاثار. ص ۲۳۷؛ عن دفاعه عن بعض الفرق الدينية» انظر 


الآثار. ص ۰۲۰۱۸ 


۰ 


الحقيقة یستلزم شجاعة ليست كالتي «تظنّه العامّة شجاعة إذا رأوا إقداماً 
على المعارك. . . فإما جنسها العالي. . . فهو الاستهانة بالموت ثم 
سواء كانت في قول أو كانت في فعل». وفيما يخص الهند» معظم 
الكتب التي تتناول آراء الأديان والفرق كانت مغلوطة النسبة إلى الهنود 
أو منسوخة بعضها عن بعض بلا تبصر ولا رجوع إلى مذاهبهم 
الحقيقية . واستجابة لطلب عالم يحرص على الحق المنژه عن الغرض 
والهوی» سثل البيروني أن يحرّر: 


مأ عرفته من جهتهم... وسأل ذلك ففعلته غير باهت على الخصم ولا 
متحرج عن حكاية كلامه وإن باين الحق واستفظع سماعه عند أهله فهو 
اعتقاده وهو أبصر به ولیس الكتاب كتاب حجاج وجدل حتى استعمل 
فيه بإيراد حجج الخصوم ومناقضة الزائغ منهم عن الحق وإنما هو كتاب 
حكاية فأورد كلام الهند على وجهه وأضيف إليه ما لليونانيين من مثله 
لتعريف المقارية بينهم فان فلاسفتهم وان تحروا التحقيق فإنهم لم 
يخرجوا فيما اتتصل بعوامهم عن رموز نحلتهم ومواضعات ناموسهم ولا 
أذكر مع كلامهم كلام غيرهم إلا أن يكون للصوفية أو لأحد أصناف 
النصارى لتقارب الأمر بين جميعهم في الحلول والاتحاد "۳ . 


ويعمد البيروني» من ثع» إلى تبيين المصاعب التي تعترض 
موضوعه مبتدئا بتباين اللغة والدين والعادات. وتكثر المقارنات بين 
العادات والمعتقدات اليونانية والصوفية والنصرانية والعربية الجاهلية. 
ويعتبر نظام الطوائف المغلقة الهندي أهم فارق مفرد بين الثقافتين 
الهندية والإسلامية. غير أن الانطباع العامٌ الذي يخلّفه نص البيروني 
في النفس هو كشف الأباطيل: فلا يكاد أي مجال من مجالات 


.5 البيروني» الهند» ص‎ (TV 


۳۲١ 


الحضارة الهندية يعالج معالجة الأمر المستهجن أو المستقبح أو غير 
المفهوم. بل إن البيروني تعمّد التشديد على کون بعض التقاليد الهندية 
اعتيادية كمعالجة مسألة عبادة الاصنام : 


معلوم أن الطباع العامي نازع إلى المحسوس نافر عن المعقول... 
ولسكونه إلى المثال عدل كثير من أهل الملل إلى التصوير في الكتب 
والهياكل» كاليهود والنصارى ثم المنانية خاصّة» وناهيك شاهداً. . . 
أنك لو أبديت صورة النبي صلى اللّه عليه أو مكة والكعبة لعاميّ أو 
امرأة لوجدت من نتيجة الاستبشار فيه دواعي التقبيل وتعفير الخدين 
والتمرّغ كأنه شاهد المصور وقضى بذلك مناسك الحج والعمرة» وهذا 
هو السبب الباعث على إيجاد الأصنام بأسامي الأشخاص المعظمة من 
الأنبياء والعلماء والملائكة مذكّرةً أمرهم عند الغيبة والموت... إلى أن 
طال العهد بعامليها ودارت القرون والأحقاب عليها ونسيت أسبابها 
ودواعيها وصارت رسماً وسنّة مستعملة ثم داخلهم أصحاب النواميس 
من بابها إذا كان ذلك آشند انطباعاً فيهم فأوجبوه علیهم وهکذا وردت 
الأخبار فيمن تقدّم عهد الطوفان وفيمن تأخر عنه وحتى قيل إن کون 
الناس قبل بعثة الرسل أمة واحدة هو على عبادة الأوثان. . . فإنا نحكي 
خرافاتهم في هذا الباب بعد أن نخبر أن ذلك لعوامهمء فإما من أم نهج 
الخلاص أو طالع طرق الجدل. . . فإنه يتنزّه عن عبادة أحد مما دون 
الا 


ويتمسك البيروني بالتمييز بين العوام والعلماء على مدى المصتّف 
كلّهء وهو تمييز مصمّم على نحو يستبعد أيّة مفاهيم عامية مبتذلة أو 
سخيفة شائعة فى ثقافته حيال الطابع الحقيقي للحضارة الهندية. ومع 
ذلك فإن البيروني إذ كان يستعرض فصلاً بعد فصل شتى فروع 
(TY)‏ البيروني» الهند» ص 4-۵۳ 6, 


۳۳۲ 


المعارف الهندية» کعلم اللاهوت والادب والجغرافیا والقانون» فقد 
خص علم الفلك والتنجیم بالقسم الأكبر من کتابه» وهو یظهر هنا 
معجباً وناقدا في آن معاً. ولئن كان ثمّة من نقد واحد غالب لعلوم 
الهند فهو یتعلّق في رأيه بالطريقة التي یتداخل فیها العلم بالشرع الديني 
بما يضر الأول دون الثاني" . 

ومن المغري نظراً إلى آراء البيروني الخاصّة في تکون العلم 
وتقذمه إلى أن يذهب المرء إلى أن البيروني كان یعالج على نحو غير 
مباشر مشكلة تنتاب ترائه العلمي الخاص . 

وجملة القول أن في وسعنا الزعم بأن البيروني نموذج تمثّل فيه 
الكثير من سمات الكتابة التاريخية المستلهمة من الحكمة موضوع 
البحث في هذا الفصل. تماما مثلما يجوز اعتبار الطبري نموذجاً يمثل 
التأريخ المستلهم من الحديث. والحق أنه لم يكن مؤرّخاً بالمعنی 
الحصري. غير أنه كان ملتزماً بشحذ أدوات صناعة التاریخ : وذلك من 
خلال الحسابات الدقيقة في الآثار الباقية ووساطة التجرّد العلمي 
والدراسة المقارنة للثقافات استناداً إلى مصادرها الأصلية في تحقيق ما 
للهند من مقولة. وحیثما مسّت التاريخٌ الحكمةٌ خلّفته علماً دق 
وأحسن ضبطاً وأشبه بالقانون وأقرب للفائدة العملية وأعمل بمنهج 
المقارنة . 


(۱۳۸) انظرء مثلا» البیرونی» الهند» ص ۰۱۳۹ 155. 


۳ 


الفصل الخامس 


التاریخ والسياسة 


تقع الحدود الزمانية للفصل الحاضر بين القرنین الحادي عشر 
والخامس عشر تقريباً. وهذه قرون غنيّة جذاً بالمصادر الأولية» وهو 
بحذ ذاته آمر يدل على أيّام اعتبرها الذين عاشوا فیها مضطربة لا بل لا 
نظیر لها. سنثخذ نقطة انطلاقنا من هذا الشعور بفرادة الأیام لاه يميّر 
موقفاً جدیداً من التاریخ عند آصحابه . فبینما كان التأريخ السابق لهذه 
الفترة یعدٌ» في معظمه تفسیرا لماض خطیر الشأن. جاء التأریخ 
الجدید لیری حاضره مساوياً لذاك الماضي إِنْ لم یمه أهمّية. واننا 
لنلمس هذه اللهجة في تاريخ استعادة القدس الذي وضعه کاتب صلاح 
الدين» عماد.الدين الكاتب الأصفهاني (توفي سنة ۱۲۰۱/۵۹۷): 

وإِنّما بدأنا بالتأريخ به لاستقبال سنة ثلاث وثمانين وخمسمائة لأن 

التواريخ معتادها إِمّا أن تكون مستفتحة من بدء نشأة البشر الأولى وإمّا 


أهل السياسات الفاضلة ولم تكن المدائح بينهم وبين المذام هي 


الهجرة هي هجرة الإسلام إلى البيت المقدّس وقائمها السلطان صلاح 
الدين. . . وعلى عامها يحسن أن يُبنى التأريخ . . . وهذه الهجرة أبقى 


۳۳۵ 


بإيراد ما عاینته*؟. 
الخلفية 

يجب على المرء أن يسبر نسيج الحوادث والذهنيات التى جعلت 
هذه الكلمات على هذا المقدار من الجرأة. ذلك أنها لا تصدر صدوراً 
طبيعياً عن تصوّرات الماضى السابقة وعن علاقته بالحاضر. بل إِنّهاء 
في الواقع» تجادل صراحة في أحقّية نظام التواريخ الإسلامي السائد 
وتلمّح إلى الحاجة لتقويم جدید. لبداية جديدة تعدّها أخطر شأناً من 
الأولى. وكما سنبيّنه آدناه» كان هذا الاحساس الحا بحلول حقبة 
جديدة شائعاً د بين المؤرّخين الذين أعقبوا عماد الدين. وسوف 
نتفخص آراءهم أثناء محاولتنا الكشف عن تصوّر ذلك العصر لموقعه 
في التاریخ. ولكن ما تراها كانت ملامح هذا العصر الجديد؟ 

إن وصول سلالات حاكمة عسكرية ‏ إقطاعية فارسية أو تركية 
الأصل إلى قلب الشرق العربي» وهو ما بدأ في القرن العاشر واستمرٌ 
علی نحو ما حتی القرن العشرین» قد خلت آثاراً بالغة فی بنية السلطة 
والعلاقات الاجتماعية وفي نظرية السياسة وممارستها" . ثم جاءت» 
بين القرنین الحادي عشر والثالث عشرء غزوات الصلیبیین والمغول 
المروّعة» التي ما زالت ذکراها تنبض في الحس التاريخي العربي 
الحدیث . جل هذا الفصل یعالح أصداء هذه الحوادث الجسام على ما 


۰.۱۰ ۰۵ ۰۲ عماد الدين» الفتح» ص‎ )1١( 

Claude Cahen “The أفضل مقدمة أو روبية حديثة لهذا الموضوع لا تزال:‎ )۲( 
Turkish Invasion: The Seljuqids’” in K.M. Setton, ed., 4 History of 
the Crusades, vol. 1 (Philadelphia: University of Pennsylvania 
Press, 1955), pp. 513-27. 


۳۳۹ 


دوّنها معاصروها. غير أن غلبة الطابع العسكري المتزايدة منذ ما قبل 
الغزوات الصليبية - المغولية استجرّت» على وجه الجملت تحكماً آشد 
وطأة في حیوات الأفراد» تواکبه تعبثة لكاقة موارد المجتمعات. ذلك 
أن النخب العسكرية الحاكمة التی استأثرت بالسلطة السياسية راحت 
تتدخل باستمرار في حياة ر اا الاقتصادية والاجتماعية والدينية. 
وقد ظهر للعیان جراء السعي لتسهيل تلك السيطرة» مستوى عالٍ من 
البيروقراطية والتراتبية في المجتمع كله. ثم راح المجتمع» بدوره» 
يبدي مزیدا من التمایز في المنزلة والمکانة بين مختلف اللاعبین 
السیاسیین : الجیش الاقطاعي القضاة والعلمای کتاب الدواوین 
التجار. العیّارون والشطار. والرعاع - وحتی الرعاع انقسموا إلى 
طبقات . 

في قمة الهرم العسكري السياسي كانت تقوم السلطنة وهو منصب 
بلغ تمام نموّه في ذروة النفوذ السلجوقي في القرن الحادي عشر. وقد 
تعايشت السلطنة مع الخلافة الأقدم منها عهداً والأضعف منهاء 
یومذاك» نفوذك؛ على نحو تشابکت معه الولاءات ونشأت الحاجة 
الملخة إلى إعادة تقویم هيكلية السلطة السياسية وغایتها. فحیثما كان 
العلماء السابقون یتناقشون في شرعية الخلافة وشروطهاء بات 
المنظرون المتأشرون معنتین اکثر بفعالية الحکم . فالحاکم ما عاد یمد 
مستودعاً للعدل بل أداة للنظام العامٌ . وقد استجر توطيد آرکان السلطنة 
فورة في استعمال لفظ السياسة التي سرعان ما صارت مباينة للشريعة . 
وفي التنافر بين هذين المفهومین وقع التوتر بين الديني والدنيوي؛ وهو 
توثّر غدا محسوساً اکثر من أي وقت مضی"۳. يذهب هذا الفصل إلى 


Classical Arab Islam هناك تحليل وجيز لهذه الأدبيات فى کتابی‎ )۳( 
(Prinecton: Darwin Press, 1985), pp. 103-15. 


۳۳۷ 


أن تأريخاً جديداً قد برز إلى النور تحت مظلة السياسة» وتمقل بأجلى 
صوره في ما يمكن وصفه بالتأريخ البيروقراطي السلطاني. وكانت هذه 
التواريخ ضخمة الحجم في كثير من الأحيان ومعبّرة عن موقف 
المؤرّخين الموسوعي حيال موضوع التاريخ. وقد اتسعت التواريخ 
المملوكية» وهي في رأيي ذروة التأريخ السياسي المنحى» لتشمل 
الألف والياءء بداية التاريخ ونهایته"". وفي وجهة آخری؛ صار 
التاريخ تاريخاً مصغْراًء مشتملاً بانتظام على معطيات اقتصادية 
واجتماعية كانت تعد حتى ذلك العصر أدنى من كرامة التاریخ. 
ويتداعى إلى ذهن القارئ وهو يتصمّح تلك التواريخ مسح إقطاعي أو 
عرض للأرض (أو الروك في المصطلح المملوكي) يتم ضمن إطار 
حولي أو سّلالي ضيّق. وباتت المواد الديبلوماسية والمحفوظات 
يستشهد بها على نحو أكثر انتظاماً بما يسبغ على هذه التواريخ مرجعية 
وثائقية مستمذة في معظم الأحيان من مباشرة المؤرّخين أنفسهم شؤون 
الحكم. وان هذه الوثائق لتعوّؤضء فيما يبدوء بطابعها المعرفي النهائي 
عن الضعف النسبي في اهتمامها بالمسائل النظرية كصخة المعرفة 
التاريخية . فعند هؤلاء المؤرّخين أن المعرفة التاريخية هي كل معرفة 
تتعلّق تعلّقاً مباشراً أو غير مباشر بسياسة الممالك. وفي الوقت نفسه 
تداخلت كتابة السّيّر بالتاريخ إلى حد باتت معه ألفاظ كالتراجم والسيّر 
مرادفة للتاريخ. وقد بنيت كتب التراجم المملوكية الضخمة» في جملة 


(4) دراستان حديثتان نسبياً تناولتا كتابة التاريخ في عصر المماليك وهما: طونتلنا 
Haarmann, Quellenstudien zur Friihen Mamlukenzeit (Freiburg ۰‏ 
Br: D. Robischon, 1969) and D.P. Little, An Introduction to‏ 
Mamluk Historiography (Wiesbaden: Otto Harrassowitz, 1970).‏ 
وکلاهما يعتمدان مقاربة نقد المصادر . 


۳۳/۸ 


آشیاء آخری» على الرغبة في «مسح» شريحة أو جماعة كاملة في 
المجتمع . 

وحاصل القول أن الصلة بين المعرفة والسلطة في هذا النوع من 
التأريخ كانت واضحهة بيّنة. المسح» الاستیعاب. السيطرة» التکامل : 
تلك وأشباههاء كانت الأفعال المتردّدة في عناوين الكثير من أعمال 
التاريخ في تلك الفترة. 


ضور عضر جديد 

كان من شأن الحوادث الدرامية المرتبطة بالصليبيين والمغول أن 
حملت المؤرّخين والعلماء على تحرّي التوازيات والمتشابهات التي 
كثيراً ما وجدوها في الحوادث التي لا تقل عنها خطرأ والتي وقعت في 
أوائل التاريخ الإسلامي» أو إلى اعتبار أيامهم فريدة لا سابقة لها. وفي 
كلتا الحالين» كان تصوّر «الآن وآنئذ؛ مصدراً خصباً للتنظير التأريخي» 
مثيراً للذكريات» مستدعياً المقارنات» قاضياً بنسبية القیم الأخلاقية 
والسياسية ومؤسّساً للبحث عن أنماط السلوك الفردي أو العام التي 
يمكن للجماعة أن تستعيد التسلح بها لمواجهة مخاطر اللحظة. 

كان هناكء أوَّلاًء علماء ومؤرّخون نظروا إلى أيامهم على أنّها 
مختلفة اختلافاً بيّناً عن أي شيء شهده العالم من قبلء وهو استنتاج 
آعرب عنه بأقوى عبارة الجغرافي ياقوت الحموي (توفي سنة 775/ 
04 المتصف بالاتزان والرصانة عادة: 


والأرض مثلها وهو ورود التتر خذلهم الله من أرض الصين”*؟. 


2 یاقوت» معجم » ج ۰۱ ص ٩۰‏ ۲. 


۳۳۹ 


وفي مقطع مشهورء تصارع المؤرّخ ابن الأثير (توفي سنة ۱۳۰/ 
۲ مع مشاعره الخاصّة إذ حاول التعبیر عما كان في رأيه آهم 
الحوادث في تاريخ العالم : 


لقد بقيتٌ عدّة سنین معرضاً عن ذکر هذه الحادثة استعظاماً لها كارهاً 
لذكرها فأنا آقدم إليه رجلا وأؤخر آخری فمن الذي یسهل عليه أن یکتب 
نعي الاسلام والمسلمین. فيا ليت أمي لم تلدني ويا ليتني مث قبل 
حدوثها وکنت نسياً منسياً إلا آني حقني جماعة من الأصدقاء على 
تسطیرها وأنا متوقف ثم رأيت أن ترك ذلك لا يجدي نفعاً فنقول: هذا 
الفصل يتضمّن ذکر الحادثة العظمی والمصيبة الکبری التي عقت الایام 
والليالي عن مثلها عمت الخلاتق وخصّت المسلمین فلو قال قائل إن 
العالم مذ خلق اللّه سبحانه وتعالی آدم والی الآن لم يُبتلوا بمثلها لكان 
صادقاً فان التواریخ لم تتضمّن ما یقاربها ولا ما یدانیها. ومن أعظم ما 
یذکرون من الحوادث ما فعله بخت نصر ببني اسرائیل من القتل 
وتخریب البیت المقذس وما البیت المقذس بالنسبة إلى ما خرّب هؤلاء 
الملاعین من البلاد التي کل مدينة منها آضعاف البیت المقذس وما 
بنو إسرائيل بالنسبة إلى من قتلوا فان أهل مدينة واحدة ممّن قتلوا آکثر 
من بني إسرائيل ولعل الخلق لا یرون مثل هذه الحادثة إلى أن ینقرض 
العالم وتفنی الدنیا. . . وأمًا الدجال فانه يبقي على من اتبعه ويهلك من 
خالفه وهؤلاء لم یبقوا على أحد بل قتلوا النساء والرجال والأطفال 
وشقوا بطون الحوامل وقتلوا الأجنّة. . . ولقد جری لهژلاء التتر ما لم 
یسمع بمثله من قدیم الزمان وحدیثه : طائفة تخرج من حدود الصین لا 
تنقضي علیهم سنة حتی یصل بعضهم إلى بلاد آرمينية من هذه الناحية 
ویجاوزوا العراق من ناحية همذان وتاللّه لا شك أن من يجيء بعدنا إذا 
بَعْد العهد ویری هذه الحادثة مسطورة ینکرها ویستبعدها والحقٌ بيده 
فمتی استبعد ذلك فلینظر آننا سطرنا نحن وکل من جمع التاریخ في 


۳۳۰ 


آزماننا هذه في وقت کل من فيه يعلم هذه الحادثة استوی في معرفتها 

العالم والجاهل لشهرتها" . 

كانت تلك صورة الکارئة. ولکن منذ زمن لیس بالبعید كان المناخ 
احتفالياً كما رأينا مع عماد الدین» بحیث نشأ عن ذلك تناوب لا يبعد 
عن ذاك الذي عرف خلال القرن الأول للإسلام» بانتصاراته الباعثة 
على النشوة والمختلطة بأهوال الفتن الأهلية. وفي هذه الأثناء كان 
المؤرّخون أمام مشهد غني بالنسبية. ومن النظرات التي شاع اعتمادها 
الإعراب عن الامتنان للعيش في عصر يستطيع المرء فيه أن ينظر إلى 
ذلك القدر من الإنجازات الماضية كما يحدث مع أبي شامة (توفي سنة 
۵ مؤرّخ السلالتين الزنكية والأيوبية (القرن الثاني عشر إلى 
الثالث عشر) : 


وقد اختار اللّه سبحانه لنا أن نكون آخر الأمم وأطلعنا على أنباء من تقدّم 
لنتتعظ بما جرى على القرون الخالية وتعيها أذن واعية. . . ولنتقدي بمن 
تقذمنا من الأنبياء والأئمّة الصلحاء ونرجو بتوفيق الله عرّ وجل أن 
نجتمع بمن يدخل الجئّة منهم ونذاكرهم بما تقل إلينا عنهم”” . 

هناء أيضاًء يصادف المرء جرأة ومعرفة كلية دفعتا المؤرّخ إلى 


واستمدتاه فی أرجح الظنّء من إدراك حادٌ لأهمّية أيّامه. فكأنّ 


(() ابن الأثيرء الکامل» ج ۰۱۲ ص ۰۲۳-۲۳۳ ۵ ۲. 

(۷) آبو شامةء الروضتین» ج ۰۱ ق ۰۱ ص .٤‏ وقد تردّدت أصداء هذه المشاعر 
بعد قرنين عند ابن تغري بردي» النجوم الزاهرة» ج ۰۱ ص ۲-۱. وانظر 
أيضاً دفاع ابن خلدون عن الإدريسيين: «لكني جادلت عنهم في الحياة الدنيا 
وأرجو أن یجادلوا عني يوم القيامة»: المقدمت» ص ۲۵. 


۳1 


المؤرّخين باتوا یقومون بدور ولاة الأمور الذين انكبّوا هم على تدوین 
[نجازاتهم بأدق دقائقهاء لانهی أي المؤرّخين, باتوا یشعرون بأن لهم 
ولاية لا على الماضي فحسب. بل على الدهر أيضاً. 

والماضي الذي كثيراً ما كان هژلاء المؤرّخون یستذکرونه لاظهار 
التباین هو ماضي الخلفاء الراشدین وأوائل الفتوح العربية. وريّما كان 
من المناسب تسمية هذه الفكرة بفكرة «منذ آن»: لم یُدون الموزخون 
فتوحاً مجيدة کهذه منذ أن فتح خالد الشام وعمرو مصر. ویعرّز ذلك 
بایات کثيرة من القرآن والحدیث» بتبریرات ما وراء التاريخية لهذه 
المقارنات» بما يوحي بأن الزمان قد استدار على نفسه لیکشف مرة 
انية نموذجاً للنجاة. فمن ذلك أن الفاتحین من سلاطین المماليك 
کانوا یوصفون بأنهم قد استعادوا تاریخاً باهرا قدّره اللّه وسلسلة من 
عجائب الاتفاق» علماً بأن هذه العبارة يتكرّر استعمالها للتشدید على 
فرادة اللحظة"*. فهذا عصر یحتاج» على ما عبّر عنه عماد الدين في 
تراجم الشعراء المعاصرین له إلى الانقاذ من عادیات الزمان بحيث 
ی 


(۸) عن عجائب الاتفاق» انظرء مثلاً؛ ابن عبد الظاهر الروض» ص ٤١٤‏ 
ومواضم متفرقة. وسيرة السلطان المملوكي بیبرس هذه مليئة بالتلمیحات إلى 
آوائل الفتوح العربية. عن المقارنات بالخلفاء الراشدین انظر» مثلا؛ 
ابن الأثيرء الباهرء ص ۰۱۱۳ وأبي شامة» الروضتین» ج ۰۱ ق ۰۱ ص ۵. 
عن المقارنات بسائر الحکام السالفین والدول» انظر ابن واصل» مفرج» 
جا ص ۰۱ ابن عبد الظاهر. الروض» ص 1۵ وابن الطتطقی الفخري 
ص .١19‏ عن نمط الخلاص. انظر ابن عبد الظاهرء تشریف» ص ۰6۸-۵۷ 
حيث يوصف السلطان قلاوون بأنه اختير ليكون وسيلة للرحمة والقدرة 
الالهیتین . 


() عماد الدین » خريدة» ج ۱ ص ۰۷-۳ 


۳۳۲ 


كانت ثمّة أصوات آخری أشدّ اهتماماً بخصوصیات التفاوت 
التاريخي وان لم تكن أقلْ انبهاراً بتلك الأيّام. فقد رأی الشاعر 
المشهور آبو العلاء المعرّي (توفي سنة ۱۰۵۸/44۹) أن كل العصور 
تتساوی باباطیلها : 

في کل جيل آباطیل يدان بها 
فهل تفرّديوماً بالهدى جيل 

لم يلتفت أي مرخ في ما يبدوء إلى التحذي اللاهوتي الذي 
تقدّم به أبو العلاء» لأن المجال السياسي هو الذي اختير لإظهار 
تلاوين الفروق بين الأزمنة. ففي نظر ابن الطقطقى (كتب سنة ۷۰۱/ 
۲ البيروقراطي» المتشيّع المغولي الهوی» أن التباين بين الفترات 
التاريخية يبدو واضحا في المعايير السياسية لكل منها: 


أقول إن هذا الكلام [ليزيد بن الوليد] حسن بالنسبة إلى ذلك الزمان وإلى 

اصطلاح أهله فإن هذه الشرائط هي التي كانت معتبرة عندهم في 

استحقاق الرياسة فأما في هذا العصر فلو افتخر ملك من الملوك بأنه لا 

يكري نهراً ولا يضع حجراً على حجر أو ندب رعيّته إلى تمليك غيره 

لعدّ سفیهاً ولكان جديراً في اصطلاحهم بأن یُملّك غیره. 

أمَا عند الأخلاقيين الصارمين من أمثال ابن تيمية (توفي سنة 
۷۸ وتاج الدين السبكي (توفي سنة ۱۳۹۹/۷۷۱) فقد كان 
عصرهم یعج بالبدع في التفكير والسلوك وقد كتب ابن تيمية وتصرّف 
وكأن جاهلية جديدة قد استولت على الأمّة» وثهنية ناشئة تهدّد 
بتقويض الإسلام وإبادة المسلمين وتحملهم على تقليد عقائد النصارى 


(۱۰) ابن الطتطتی. الفخرى. ص 44-58. وبيت أبى العلاء من اللزوميات» 
بن ي» ص بي م 
ج ۲ ص ۰۱۷۷ 


۳۳۳ 


وشماثرهم. وکان الشمار الذي اعتمده للاصلاح مختزلاً للتاریخ : 
فلا يقم عوج الأمّة حاضراً الا بما قوم به معوّجها أوّل الأمر. 
فاستعادة نقاوة البدایات لم تزل تنطوي» سواء عند ابن تيمية أم عند 
غيره من المصلحین المشابهین ممّن سبقه أو جاء بعده» على استعداد 
لاطراح محاسن الحاضر مع مساوی التقلید. ففي رأي ابن تيمية أن 
كل الجماعات الدينية ميّالة إلى التحلل التدريجي من التزامها 
بالتعالیم الاساسية التي آخذتها من آنبیائها والی ما یستتبعه ذلك من 
تراخي الایمان. وهي «تکافا» على ذلك بالبدع والضلالات 
والشرك""؟. 

آما السبكي فهو وإن لم يقل صرامة عن ابن تيمية فهو لم يمتلك ما 
كان لهذا من طاقة إبداعية جذرية. غير أن السبكي نظر بروية» في 
كتاب آشبه بالسيرة الذاتية موسوم بمعيد النّعم ومبيد الق إلى عصره 
ولم يرقه ما رأى. فلا النخبة المملوكية الحاكمة ولا العلماء ولا 
أصحاب الصناعات ولا أهل العلم يضطلعون بواجبهم. ثم إن الكتاب 
مخصّص. في معظمه. لسلسلة من التعليمات المفصّلة المرتبة على 
فصول يتناول كل منها صناعة برأسها ويقرّر السلوك المثالي فيها. 
وحده هذا السلوك يستطيع استعادة نعم الله وتحاشي سخطه. غير أن 
السبكي كان يكتب أيضاً في سياق نوع أدبي معروف يمكن أن نسمّيه 
كتب المواسات» وهي كتب وضعت لتعزية المغمومين بأن اللّه لم 
يتركهم» وزيّنت بأمثلة تاريخية مثيرة. هنا تتأرجح صورة العصر بين 


(۱۱) عن آراء ابن تيمية في بدع عصره انظر كتابه الاقتداء» مواضع متفرّقة. عن 
«شعاره»» وهو من أقوال الإمام مالك وتناقص الایمان عند الامم» انظر 
الاقتداء» ص ۱۷ ۳. 


€ 


الماضي المثالي الذي يجب تذکره وان كان بلا نظیر» وبين نموذج 
للخلاص المستقبلي مستلهم من هذا المثال"'. 


صور مجتمع جديد 

المنازل والمراتب الاجتماعية هي الصور الغالبة على الصروح 
التأريخية في تلك الفترة. فكل مرتبة تحدّد بعناية وئمیّز عن سواها. 
وهذه ليست صورة لما هي عليه الأشياء فحسب. بل لما يجب أن 
تكون عليه: فمن دون تمايز اجتماعي صارم تعمٌ الفوضى السياسية 
والأخلاقية ويتوصّل الناقص الفاسد إلى التحکم في الكامل الفاضل . 
ومن أجل الإبقاء على هذه البنية كما هي» شدد المؤرّخون على قيمة 
الولاء والوفاء للسادة ولاة الأمور. إنه عصر الحصون والحصار» عصر 
الامارات الصغيرة والکبيرة المتصارعة دوماً على السلطة عصر العلماء 
الذین یزداد اعتدادهم بأنفسهم مع اقترابهم من آرباب السلطة أو 
استعمالهم العظة لتحريك مشاعر الممنین . ونحن نری العصرء طبعاء 
بعیون العلماء المهرة المعمّمین» ولکن لا تتاح الفرصة لناء أو لا 
تکاد» لكي نراه بعیون الطبقة العسكرية أو عیون الطرق الصوفية ذات 
الشعبية الواسعة. ولذلك ريما كان من المفید أن نبدأ بتاریخ من 
التواریخ القلائل التي تعبّر عن وجهة نظر النخبة العسکرية. 

یمتاز تاريخ ابن الذواداري (کتب سنة ۱۳۳۹/۷۳۲) عن غيره من 
تواریخ تلك الفترة بخلوّه من الفخفخة الأدبية وبلهجته السردية 


() إلى کتب المواساة تنتمي آعمال ك الفرج بعد الشة للتنوخي واعتاب 
الکتاب لابن الابار. عن انقطاع نظیر الماضي» انظر السبکي. معيد النعم. 
ص ۰۲۰ 8۲-۰. 


۳۳6 


العفوية» المضحكة في كثير من الاحیان» وولعه بالاعاجیب والاحلام 
والنذر وعجائب الاتفاقات. وأسلوبه شبه العامّي وتأمّلاته الخالية من 
التصئّع حیال التاریخ وممارسة السلطة. وحیثما تختتم الحولیات التي 
آنتجها العلماء بذکر وفیات الرجال الذين من فئتهم في آکثر الأحيان» 
يلتزم ابن الدواداري الصمت الغریب في شأن سیّر العلماء. ونحن نجد 
أنفسناء بدلاً من ذلك» في صحبة النخبة العسكرية المملوكية إذ 
یزحفون إلى القتال أو یتحادئون في ما بینهم. هذا تاريخ مضاد تاريخ 
من آقدم التواریخ المنتمية إلى نمط التأریخ الشعبي الذي شهد في 
القرون اللاحقة کتب آخبار کتبها حلاقون ومزارعون وعمّال صغار من 
عمال الدولة وسواهم من الاتين من «خارج» علم ینظر إليه عادة على 
أنه وقف على العلماء المتقّفین ۳ . 
إن وصف ابن الدواداري لشخصیاته التاريخية» إذ یری» ببراءته» 
«الملك بلا ثیاب»» هو ما يبسط أمامنا العصر باضاءة جديدة. ولعل 
وصفه للفاتح المغولي الرهيب هولاكو من أبعث ما وصفه على 
الدهشة. فنحن نشاهد هولاكو وزوجته يدفع كل منهما الاخر 
متضاحكين إذ يضبطها ترنو بنظرها إلى طائفة من الأسرى الحسان 
الوسام. إن هذه اللوحة لمشهد عائلي يختلف اختلافاً تامّاً عن الصور 
الرهيبة لذلك الرجل في التواريخ الأخرىء أو قصّة بيبرس التائه 
الهارب في الصحراء والواصل إلى «مدينة خضراء» عجيبة» تحملان 
القارئ إلى مستوى آخر من الواقع لم تتم تنقيته بالانحياز العقلي أو 


(۱۳ قد تكون دراسة كتابة التاريخ الشعبية إضافة مرغوية ة إلى معر فتنا . وربما ضمت 
أعمالاً ا کالبدیر الحلاق ا في القر ن الثامن عشر. أو 


۳۳۹ 


الغایات الاخلاقية العلیا(*۱. ويبدي ابن الدواداري میلاً مؤثراً إلى 
آرباب السلطه : 


قلثْ: قلوب الملوك حسّاسة بوقایع الزمان وحوادث الأيّام فلذلك 

ملّكهم اللّه رقاب الأنام ینظرون إلى حوادث الدهر من خلف ستر رقيق 

ویلاقونه بتدبیر السداد والتوفیق(*؟. 

وعِبر التاريخ عند ابن الدواداري واضحة مستقيمة : فالملوك الذین 
يصرفون هممهم إلى لتهديم لا يبقون إلا فترة قصيرة أما الذين يبنون 
فيدومون أكثر. ذلك لأن من طبيعة الحياة أن تبني ومن طبيعة الموت 
أن يهدم . وهو يحتفظ بلهجة ساخرة لمغتصبي السلطة: 

هذا والدهر يضحك من غروره ويضمر له بخلاف ما في ضميره وينطق 

له بلسان الحال: دع ما قد زيّنته لك نفسك من المحال فإن لهذا الأمر 

أهل وال وبهم يكون تدبير الأحوال'"''. 


ويقدم لنا ابن الدواداري دلائل مهمّة عن أهمّية المرتبة والمنزلة في 
ذلك العصر. ولعل وصفه لمجلس عام عقده السلطان بيبرس بليغ 
الدلالة في هذا الشأن: «وحضر بين يديه القضاة والفقهاء والمشايخ 
الصوفية وجلسوا في مراتبهم على عادة ملوك السلجوقية» [التشديد من 
كاتب هذه السطون] ۲۰ : 


(۱ عن هولاكو وزوجته انظر ابن الدواداري» کنز» ج۸ ص ۰۵1-۵۳ عن 
«المدينة الخضراء»» انظر کنز» جف ص ۰۲۸-۲۱ 

)016 ابن الدواداري» کنن ج ۰۸ ص ۰۳1 

۰۳۵۷ ابن الدواداري» کنز» ج ۰۸ ص‎ (IY 

(۱۷ ابن الدواداري» کنز ج ۰۸ ص 8 


۳۳۷ 


تأسیس المراتب 

من نصائح الطرطوشي (توقي سنة ۱۱۲/۵۲۰) السياسية وصولا 
إلى شطحات الشیخ الصوفي الکبیر محي الدین بن عربي (توفي 0۳۸/ 
۰ الخفية المعنی عن أحوال ارتقاء النفس إلى اللّهء يبدو أهل 
العلم في ذلك العصر منشغلين بدلالة المرتبة والمقام. كان الطرطوشي 
يعتقد أن من علائم حسن السياسة أن يحفظ الحاكم كل شخص في 
المقام اللائق به وكل رئيس في منصبه المعتاد ويثبته فيه. وعلى هذا 
النحو يكسب الحاكم تأييدهم لأن العوام بلا رژسائهم أجساد بلا 
ا 

ويبدأ ابن فضل اللّه العمري (توفي سنة »)۱۳٤۹/۷٤٩‏ صاحب 
موف شهير في الادارت کتابه يميد الله 


الذي ميّر مقادير الرتب وقنن القوانين. . . نحمده لما رزق من فواضل 
زادت محاسن العلوم وعرّفت تفاوت درجات الأولياء إذ قالوا وما منا إلا 
له مقام معلوم. . . ونشهد أن سيدنا محمداً عبده ورسوله قرب من دنا 
ما 0 


بعد ذلك يورد العمري نماذج من المراسلات ا 
الخلفاء والسلاطين والأمراء وحکام بلدان مختلفة ی و ولكن ملك 


وحاكم طريقة مخصوصة لأصول مخاطبته» بمن فيهم ملوك الدول 


(۱۸) الطرطوشي» سراج» ص ۳۸۸. يقول أبو نعيم الأصفهاني (توفي سنة /47١‏ 
۹ في مقدّمة تراجمه لأولياء ال غايته هي تمييز أعلام 
المتحققين من المتصوّفة عن المنتسبین إليهم : حلية. ج ۰۱ ص 4-۲. 

() العمري. التعريف› ص ۲؛ عن مقام معلوم» انظر الاية ٠١١‏ من سورة 
الصافات . 


۳۳۸ 


النصرانية الذين یظل احتمال الحرب علیهم قائما ۲۳. ویشیر مؤرّخ 
حلب ابن العدیم (توفي سنة ۱۲۲۲/۷۰) إلى أن ثبات الالقاب من 
علائم ثبوت الحاکم في منصبه ۳۲ . 

ومع هذا التشدید على المرتبة والمقام» اکتسبت فضيلة الولاء 
لولاة الأمور أهميّة جديدة وذلك بعد أن اقترنت بما قد یسمّی بنية 
إقطاعية نظراً إلى الافتقار لمصطلح أدق. وقد اکتسبت هذه البنیق 
باختصار» مظهراً من مظاهرها المتعدّدة في ظل البویهیین آولا في 
القرنین العاشر والحادي عشر بالعراق وایران الغربية. فقد عمد 
البوبهیون بصورة متزايدة إلى منح أتباعهم العسکریین الأقوياء إقطاعات 
غلال» مال هؤلاء الاتباع إلى إساءة تدبیرها أو حتی إلى تدمیرها من 
أجل الحصول على مدخول أربح مع انحطاط قوة الدولة المركزية. 

وعندما حل السلاجقة في القرن الحادي عشر محل البويهيين على 
قمة السلطة أدرك كبار الوزراء السلاجقة» كنظام الملك» هذا الخطر 
تمام الإدراك وسعوا إلى تطبيق سياسة الرقابة الصارمة على منح 
الإقطاعات. فقد جعل أوائل السلاطين السلاجقة إقطاعاتهم مشروطة 
بالخدمة العسكرية» وحاولوا تفريق الإقطاعات من أجل الحؤول دون 
اتساعها بالمتاخمة» وفرضوا الخراج عليها باعتباره حقاً من حقوق 
سيادة الدولة. وقد صاحب انحطاط نفوذ السلاجقة ونشوء ما سماه 
ابن خلدون ب «الفروع» و«العمالات» و«الطوائف»» كبني زنكي وبني 
آیوب. إحياء لسياسة صارمة في إقطاع الأراضي»› في معظم الأحيان. 


(۲۰) العمري» التمریف» ص ۰14 يذكر مثلاً الصيغة اللائقة لمخاطبة الملك 
ألفونسو ملك طليطلة . 
(۲۱ ابن العدیم» زبدق ج ۰۲ ص .٩‏ 


۳۹4 


فمن ذلك أن نور الدين زنكي قد دوّن آسماء جنود کل أمير في سجل 
ومعهم سلاحهم ومطایاهم لیحول» على ما يقول ابن الأثير مثنياً على 
نور الدین» دون تخفیض الامراء عددهم طمعاً بالمال . ویروی عن 
والده عماد الدين أنه منع أمراءه من احتیاز الأملاك الخاصّة مشدّداً على 
أن الاقطاعات مغنية لهم عن ممتلکات کهذه ومبيّناً أن من شأن ذلك أن 
يحمي الرعية من غوائل ظلمهم وغدرهم". 

وتظهر تواريخ تلك الفترة بوضوح أن الحرب يومها كانت في 
معظمها مسألة حصارات وقلاع وأن كبرى تلك القلاع كانت تُوضع في 
عهدة أوفى الأتباع من العسکر. ونحن نلمح المكانة التي يتمتّع بها 
صاحب القلعة في قصة أمير أكرهه نور الدين على مغادرة قلعته ولكنه 
عوّضه عنها بإقطاع مجز . وإذ سئل لاحقاً أي الأمرين كان أحبٌّ إلى قلبه 
أجاب الرجل» فيما قيل» بأن «هذه أكثر مالا والعرٌ بالقلعة فارقناه»(”" . 


(۲۲) الأدبيات المتعلّقة بالإقطاع العربي الاسلامي وافرة وثمّة سجال دائر يشكك 
في شرعية استخدام اللفظ بمعناه الغربي في الإطار العربي الإسلامي. وأعمال 
عبد العزيز الدوري باللغة العربية أساسية. أما عن الأعمال العلمية الغربية فان 
مقالة «إقطاع» في 512 هي المنطلق ومثلها دراسات كلود كاهن التي يمكن 
تقصّيها في :15/07 1:06 وسواه من المراجع مثل Sauvaget-Cahen,‏ 
Introduction to the History of The Muslim East (Berkeley:‏ 
University of California Press, 1965)‏ . وهناك تحليل واضح لنظام 
الاقطاع السلجو قي في Carla L. Klausner, The Seljuk Vezirate; A‏ 
Study of Civil Administration, 1055-1194 (Cambridge, ۰‏ 
Harvard University Press, 1973(.‏ . عن نور الدينء انظر ابسن الأثير 
الباهر» ص .١59‏ عن عماد الدين» انظر سبط ابن الجوزي» مرآة» ج۸ 
ص ۰۱۹۰ 

(۲۳) ابن الأثيرء الباهر» ص ۰۱۳۷-۱۳۹ وتجد أصداءه عند ابن العدیم زبدة 
ج ۲ ص ۰۲۲۵ 


۳:۹ 


آعرب أهل العلم في ذلك العصرء وبصورة أخصٌ آعرب التنظیر 
الاخلاقي عند مؤرّخيهء عما كان یکتسیه الولاء الاقطاعي من أهميّة مع 
اشتداد قبضة النخب العسكرية جرّاء الحرب على الصلیبیین. من ذلك 
أن ابن الأثير يثني على سلوك آتابك (وصي على أمير صغیر) لقيامه 
بواجبات الوصاية على أوفى وجه. مقابلا سلوك «هذا الغريب المنفرد» 
بظلم الكثير من الملوك الشرعيين وذراريهم. آما فميا يخصٌ مؤسّس 
السلالة الزنكية قسيم الدولة آق سنقر فان حكم ابن الأثير على خلقه 
يختصر في هذه الجملة : «وأما وفاؤه وحسن عهده فكفاه فخراً أنه قتل 
في حفظ بيت صاحبه وولي نعمته». ويروي مؤرّخ البيت الأيوبي» ابن 
واصل (توقي سنة )١198/5917‏ مؤيّداً كيف قاوم بعض الأمراء 
الأيوبيين الإغراء بالتمرّد على أقاربهم : «لا أكسر جاه أخي الذي آنا 
مستظل بظله؛ مدا أنهم سيكونون آول النادمين إذا ما خلعوا عهدهم. 
وفي ظلّ المماليك كان الولاء للخشداشیه» أي لرفاق السلاح» أمراً 
مذكوراً ومحموداً على ألسنة الموزخین» المؤيّدين للمماليك على 
الاقل(*۳ . 


السلاطین والعلماء 

تبدو مراة آهل العلم وكأنها تعکس سياسة القرّة في عصرها بصورة 
أوثق مما كانت تفعل في فترات سابقة . فقد اقترب العلماء آکثر» ولا 
شك» من محیط الحاکم . وباتوا أعضاء دائمین في دواثر البلاط 


(۲6) عن الأتابك» انظر ابن الأثیر» الکامل؛ ج ۰۱۲ ص ۲۰۵-۲۰6؛ عن آقسنقر 
انظر ابن الأثيرء الباه ص ۱۵؛ عن ابن واصل» انظر » مفرج» ج ۰۱ 
ص ۰۱۸ وج۰۵ ص ۱۷۳ عن المماليك انظرء مثلاًء ابن عبد الظاهرء 
الروض» ص .۷٤-۷۳‏ 


۳٤١ 


يُكلّفون في كثير من الأحوال بمهمات ديبلوماسية وسواها من شؤون 
الدولة. وربما وجدنا في آوقات الاضطرب والبلبلة بعض العلماء 
یضطلعون بدور سياسي مباشر» إن في قيادة الجماهیر أو حتی في 
حکم المدن بصورة مؤقتة. أخيراً عملت الأموال الطائلة التي وظفها 
السلاجقة ومن تبعهم من أصحاب الدول في الأوقاف الدينية على 
إتاحة سبل المعيشة والسلطة لالاف العلماء والطلاب» على نحو رسَّخ 
تحويل العلم الديني إلى موضوع يتفرّغ له أصحابه ويعتاشون منه» حتى 
بات أشبه بسلم متراتب يرتقي فيه الطالب ويشمل التدريس والوعظ 
والقضاء . 

ويبدو أن السلاطين قد أقرٌوا بأهمية التحالف مع العلماء في 
صراعهم ضد الأعداء الخارجيين والداخليين وأصحاب البدع. وقد 
مالوا إلى بسط رعايتهم في وجهتين أساسيتين: نحو فقهاء المذاهب 
السنية الأساسية الأربعة ونحن الطرق الصوفية التعبدية الشعبية الناشطة. 
آما من الفقهاء» فكانوا يأملون أن يستمدّوا دعم الشريعة في سعيهم إلى 
تنظيم شؤون الحكم وضبطها وإظهار صورة العدالة. وأما من 
المتصوفین. فكانوا يأملون أن يستمدّوا نوعاً من التقوى الحماسية التي 
من شأنها أن تعينهم على تعبئة الجماهير لمحاربة الكفار. 

إن الناظر في الكتابة التاريخية والنظرية السياسية يكوّن نظرة أوثق 
وأثبت إلى كيفية ممارسة الحكم في الواقع. كانت النظرية السياسية 
السنية بصورة عامة» وقبل القرن الخامس/ الحادي عشرء قد عبرت 
عن نفسها في تيّارين أو مناخين أساسيّين: تيّار حنبلي يذهب إجمالاً 
إلى طاعة السلطات الحاكمة ويرفع الخلافة في عصر الراشدين إلى 
مصاف المثال الاعلی» وتيّار شافعي أبرز اهتماماً بشروط الحكم العادل 
ومؤمّلاته. ولكن منذ القرن الخامس/ الحادي عشر تقريباً تقارب 


۳:۲ 


التیّاران إذ سعی کل منهما إلى استیعاب الخلفاء العباسیین المعاصرین 
في نطاق النظرية التقليدية» مفسحین المجال لخلفاء ذوي مؤمّلات أقل 
من كاملة ولخلفاء یستطیعون أن یفوّضوا» وبصورة مشروعة» جزءاً من 
ساطتهم الدنيوية أو معظمها لمساعدین کالسلاطین» مثلاً. وقد رکزت 
الكتابة التاريخية» فیما یبدو» داخل دواثر متزايدة الصغر على آرباب 
السلطة كما عملت في عدة حالات بارزة عمل المجادلة الصريحة دفاعاً 
عن هذه الاسرة الحاكمة أو تلك . 

ربما كانت دولة السلاجقة أول راع منتظم للعلماء. فقد نظرت 
الأجيال اللاحقة بعين الحنين إلى عصر: 


لم يكن من أوايل الشام وهي بيت المقدس . . . إلى سمرقند مسيرة زهاء 
ماية يوم حامل علم أو طالبه أو متعبد أو زاهد في زاويته إلا وكرامته 
[نظام الملك] شاملة له وسابغة عليه" . 


لقاء هذا السخاء كله سعى السلاجقة إلى فرض مقدار ما من التماثل 
المذهبي على مذاهب الفقه السنيةء إما من خلال صِيّْ التوفيق المعلنة 
بمثابة سياسة عامّة وإما من خلال إقامة مدارس متعدّدة المذاهب» يلتقى 
فيها الفقهاء ويرصّوا صفوفهم في وجه «أهل البدع»" ۳ . ۱ 
غير أن فرض إرادة الدولة في شژون العقيدة والمحاباة التي 


(۲۵) الطرطوشي: سراج» ص ۰۳۷۹ يحدد ابن القلانسي في الذیل» ص ۰۱۲۱ 
عدد المستفیدین بائنى عشر ألفاً. 

() عن صيغ التوفیق» ان مثلاء سبط ابن الجوزي مرآة» ج ۰۸ ص +٩۱۸۳‏ 
عن وصول النيسابوري في صحبة السلطان مسعود؛ انظر ابن الجوزي؛ 
المنتظم» ج ۰۱۰ ص .٠١١‏ والمصادر تتیح معلومات وفيرة عن تأسیس 
المدارس الفقهية المتعددة المذاهب. 


Er 


آظهرت علانية» في كثير من الأحيان» لهذا المذهب الفقهي أو ذاك 
ولّدا التوترات بين الفرق والجماعات والإيديولوجيات أو عرّزاها. ففي 
مجال المذاهب كان حنابلة بغداد أعلى الناس صياحاً بين القرنين 
الحادي عشر والثالث عشر. ویسجّل تاريخ ابن الجوزي (توقي سنة 
۷ وهو من علماء الحنابلة البارزين ووعاظهم. تعاظم مد 
العنف المذهبي الذي قاتل فيه السنّة الشيعة» وفاتل الحنابلة کل من 
عداهم . والتوتر الملموس آکثر من غيره كان ذاك القائم بين العلماء 
والمتصوفین. والی درجة آخف نوعاً ماء بين العلماء والطبقة 
العسکریة"۳؟. وقد أفضت کیر من التوترات» كما سنری آدناه» إلى 
نبرة تأريخية آشد عدوانية. ولکن التوتر الذي یعنینا مباشرة أكثر من 
سواه نما هو التوثر الايديولوجي: ذاك القائم بين السياسة والشریعف 
بين منطق الدولة والقانون. ویبدو أن هذا التوتّر قد آلقی ظلاً آطول من 
ظلال التوترات الأخرى على تصوّر التاریخ وکتابته في تلك الفترة. 


(۷) يذهب ابن عقيل الحنبلي (توفي سنة ۱۱۱۹/۵۱۳) إلى أن المذهب الفقهي 
يجب أن یستمد الدعم من الدلیل العقلي لا من الدولة: انظر کتاب الفنون؛ 
ج ۰۱ ص 777. عن التوترات بين الفرق انظر» مثلا» ابن الجوزي» 
المنتظم » ولا سيّما الجزئین ٩‏ و۰۱۰ مواضع متغرّقة» وابن خلدون. تاريخ 
ج ۰۳ ص 1۷۷ و1 ۵۳. عن التوتر بين العلماء والمتصوفت انظر» مثلاء 
اليونيني» الذلیل ج ۰۶ ص ۳۱۸؛ سبط ابن الجوزي. مرآةء ج ۰۸ 
ص ۲۵-۲ و١5.‏ وابن الجوزي» المنتظم» ج ۰٩‏ ص ۰۱۱۸ حيث ینتقد 
الغزالي لأنه ترك الفقه من أجل التصوّف. ويقول ابن خلدون في المقدّمة» 
ص ۰46۱ إن فقهاء عصره كانوا منقسمي المواقف فبعضهم قبل مزاعم 
المتصوّفة وبعضهم رفضها. غير أن الموضع الأساسي لهذا التوثّر هو تلبيس 
إبليس لابن الجوزي» وهو كتاب مخصّصء في معظمه» لمهاجمة التصوّف. 
عن التوتر بين العلماء والطبقة العسكرية» انظرء مثلاء السبكي» معيدء 
ص .٤٩‏ 


۳:۶ 


السياسة والشريعة 

آوضح تعبیر عن إشكالية العلاقة بين السياسة والشريعة نجده في 
سراج الملوك للطرطوشي» وهو عمل یختلف اختلافا بنا عن سواه من 
الکتابات في الفکر السياسي وواحد من أقدم الکتب وأبعدها أثراً في 
نوع أدبي كثيراً ما یسمی «مرآة الامراء في اللغات الاوروبية. فالتاریخ 
والأدب هما مصدرا الهامه الاساسیان لا الشريعة وعلم الکلام. 
وتذهب مقدمة الطرطوشي مباشرة إلى قلب قسمة ثنائية يرى آنها لم 


تزل موجودة عند أقدم الامم : 


لما نظرت في سير الأمم الماضية. . . وما وضعوه من السياسات في 
تدبير الدول والتزموه من القوانين في حفظ النّحَل فوجدت ذلك على 
نوعين أحكاماً وسياسات فأما الأحكام المشتملة على ما اعتقدوه من 
الحلال والحرام والبيوع والأنكحة والطلاق. . . ونحوها. .. فأمراً 
اصطلحوا عليه بعقولهم ليس على شيء منه برهان ولا أنزل الله به من 
سلطان. . . ولا اتبعوا فيه رسولاً وإنما هي صادرة عن حَحَرّنة النيران 
وسَدَنة بيوت الأصنام. . . وليس يعجز أحد. . . أن يضع من تلقاء نفسه 
أمثالها. . . وأما السياسات التي وضعوها.في التزام تلك الأحكام والذب 
عنها... فقد ساروا في ذلك بسيرة العدل وحسن السياسة وجمع 
القلرب عليها والتزام النصفة فيما بينهم. . . وكذلك في تدبير الحروب 
وأمن السبل وحفظ الأموال. . . كل ذلك قد ساروا فيه بسيرة جميلة لا 
ينافي العقول شيء منه لو كانت الأصول صحيحة والقواعد واجبة فكانوا 
في حسن سيرتهم بحفظ تلك الأصول الفاسدة کمن زخرف كنيفاً. . . 


(1A) 


فجمعت محاسن ما انطوت عليه سِيّرهم 


۵۱-۰ الطرطوشي » سراج» ص‎ (A) 


۳:۵ 


ويمضي الطرطوشي من نم لاقامة تمییزات آخری آهمها لحجته هو 
التمییز بين العدل الالهي أو النبوي والعدل الاصطلاحي. فالأول هو 
مجموع التعالیم النبوية؛ والثاني یقارب السياسة الاصطلاحية. لا 
یستطیع أي دين أن یوجد من دون دولة ولا بل لأية دولة أن توجد من 
دون شکل من أشكال العدل. والنوع الأول من العدل یتمقل» مثالياً» 
في حاکم يجمع من حوله علماء الدين» الذين یصفهم الطرطوشي 
بأنهم شهود اللّه والذین یجدر بالحاکم ألا بتصرّف في أي آمر من دون 
مشاورتهم. آما فیما يخص السياسة الاصطلاحية فقد أقرّت الشريعة 
المحمدية بعض السیاسات ونسخت بعضها الاخر . ومع ذلك فان 
الأهمّ عند الطرطوشي في نهاية المطاف لیس خُلُق الحاکم بل خير 
الجماعة : 


وعن هذا يقال السلطان الکافر الحافظ لشرائط السياسة الاصطلاحية آبقی 
وأقوى من السلطان المؤمن العدل في نفسه المطیع للسياسة النبوية 
العدلية. . . واعلم أن درهماً يؤخذ من الرعية على وجه الاهمال 
والخرق وإن كان عدلاً آفسد لقلوبهم من عشرة تؤخذ منهم بسياسة على 
زمام معروف ورسم مألوف وان كان جوراً فلا یقوم السلطان لأهل 
الایمان ولا لاهل الکفر إلا بإقامة العدل النبوي أو ما يشبه العدل من 
الترتیب الاصطلاحي۲ . 


كان الطرطوشي قد رأى في التاریخ تبريراً لفکرة أن الأهمّ في بقاء 


السعي في طلب العدل المثالي. ومن الجائز أن التفكك التدريجي 


() الطرطوشی. سراج» ص ؛ ۱۷. عن الدین والدولت انظر سراج؛ ص ۱۸۸ ؛ 
عن نوعی العدل» انظر سراج» ص ۰۱۷۳-۱۷۰ 


575 


لمسقط رأسه الأندلس كان الغالب على آفکاره آمام المشهد المحزن 
للشقاق الداخلي الذي آسهم في تعجیل هلاکها آکثر من آعدائها 
النصاری 


ولو جعل ظلم السلطان حولاً في كفة ثم جعل فساد الرعية وتظالمهم 
وهرجهم ساعة واحدة |ذا اختل آمر السلطان في كفة كان هرج ساعة 
اعظم وأرجح من ظلم السلطان حولاً وکیف لا وفي زوال السلطان أو 
ضعف شوکته سوق أهل الشر ومکسب الاجناد ونفاق أهل العيارة 
والسرقة والمناهية م۳۰ 


وقد أوضح الطرطوشي استناداً إلى وفرة من الأمثلة التاريخية» 
الحاجة إلى دولة دنيوية» دولة مبنية على الروتين الحكومي المنتظم 
وعاملة على حفظ الاستقرار والسلام العام. فالدولة الجيّدة التنظيم 
المحكومة بحزم أفضل بما لا يُقاس» أية تكن ديانة حاكمهاء من دولة 
محكومة بتقوى ولكن بلا كفاءة. كان الطرطوشي یتجاوز باعتماده 
هذه المقاربة» تراثاً طويلاً من الفكر السياسي المتمقل في مفكرين من 
آمشال الماوردي (توفي سنة ls‏ 
۷ كان هؤلاء المفکرون قد حذدوا ر بمنتهی المهارة الفقهية 
مؤمّلات الخلافة وناقشوا بإسهاب مسائل مثل درجة الطاعة الواجبة 
للخلفاء الجائرين» ووضع مغتصبي الخلافة والشروط اللازمة لاعتبار 
الخليفة متمتّعاً بمنصب الخلافة وسلطعي”"؟ .:وحيتمنا کان هولاء 


(۳۰) الطرطوشي؛ سراج» ص ۱۵۷. 

(۳۱) عن تراث الماوردي - آبي يعلى» انظر الحاشية رقم ۳ آعلاه. ولا بد لي» 
عند وصف الطرطوشي ب «الدنيوي». من أن آؤکد أنه كان یکتب ضمن نطاق 
التراث الاسلامي» ولا سيّما تراث التاریخ على طريقة الأدب. ومع ذلك = 


۳:۷ 


المفکرون يسعون لانشاء خلافة مستقرة على الشريعة ومستهدية بها؛ 
كان الطرطوشي آکثر عناية بالسياسة بالمهارات المطلوبة لحفظ الدولة 
وتقویتها . 

وقد قيّض للجدال بين هذين التيّارين أن يستمرٌ في القرون 
اللاحقة. وبعبارات بسيطة ومجملة. صيغت دعوى الشريعة بأقوى 
حبجة على ألسنة علماء ومؤرّخين من أمثال سبط ابن الجوزي (توفي 
سنة ۰۱۲۵۹/۲۵۶ والسبكي وابن عبد الظاهر .)١11975/595(‏ 
وصيغت دعوى السياسة» بطرق متنوعة جداًء على ألسنة الادريسي 
(توفي حوالي سنة ۰۱۱5۵/۵۲۰ وابن العبري (توفي سنة ۰4۱۲۸۲ 
وابن الاثیر» وابن الطقطقی وابن الفوطي (توفي سنة ۱۳۲۳/۷۲۳) 
وابن خلدون (توفي سنة ۱8۰۱/۸۰۸). وفي سياق هذا الجدال غدا 
التاریخ معتركاً مهماً لان كثيراً من هؤلاء المفکرین التفتوا إلى التاریخ 
التماساً للأمثلة المؤيّدة لدعواهم . 

وقد يكون من المفيدء إذا شئنا تكوين صورة عن ملامح هذا 
الجدال أن نبدأ بحكاية يرويها سبط ابن الجوزي. المشهد هو حلب 
في العام .17١57/71‏ والحاكم هو الظاهر غازي بن صلاح الدين: 


وحضرنا عنده يوم الخميس في دار العدل فجيء بامرأة قد كذبت على 
شخص واعترفت بالکذب. فقال [الظاهر غازي] للقاضي بن شداد ما 
يجب علیها قال التأدیب قال يُضرب بالدرة شريعةً ویقطع لسانها سياسة 


= فقد كان القرآن بالنسبة إليه «معدن السياسات» (سراج» ص ۵۱) بينما 
الأخلاق التي دعا إليهاء وجلها صوفية الالهام كالرحمة في الحاكم والصبر 
في الرعية» تفترض طاعة تامّة للحاکم» سواء أعادلاً كان ام جائراً (سراج» 
ص ۱۸۸). وأولى الأولويات في ذهنه هي الحفاظ على الدولة لا استقامة 
الحاكم ولا علاقته بالشريعة» كما في الفکر السياسي الشرعي النزعة. 


۳:۸ 


فقلتٌ له الشريعة هي السياسة الكاملة وما عداها یکون تغاصباً علیها 
فأطرق فأدبت المرأة وسلمت من قطع اللسان””" . 


آما القول بأن «الشريعة هي السياسة الکاملة» فقول درج سبط 
ابن الجوزي على استعادته كثيراً للاعراب عن فكرة أن سياسة الدولة 
في أيامه كانت تقترب اقتراباً خطراً من الحلول محل الشریعة۳۳. 
که 
بكبائر انتهاك الشريعة تملقاً واسترضاء لأسيادهم السیاسیین . لم تكن 
ثمّة من حاجة إلى التطلع لأبعد من الشريعة» عند سبط ابن الجوزي. 
لتدبير الحكم وإقامة العدل. فممارسة السياسة إقرار بأن الشريعة 
لا تفي بالمطلوب. وبعد مضي قرن التقط السبكي خيط هذه الحجج 
وتوسّع فيها. وفي سياق مناقشته لمنصب الحاجب عند المماليك قال 
السبكي إن هذا المنصب كان عسكرياً في طبيعته ولكنه بات الآن 
ينطوي على مسؤوليات قضائية . ثم نبه الحاجب إلى إحالة كل القضايا 
على أحكام الشريعة لأن السياسة «لا تنفع شيئاً بل تضر البلاد والرعايا 
وتوجب الهرج والمرج». 

وإذ ينشط لموضوعه يدّعي السبكي أنه تفخص التواریخ؛ 


(۳۲) سبط ابن الجوزي» مرآق ج ۰۸ ص ۵۸۰. 

(۳۳) انظر» مثلاء سبط ابن الجوزي الجلیس» ص 50 : «ومما آهمله كثير من 
الولاة آنهم یفعلون فعلاً لا تجیزه الشريعة من قتل من لا يجوز فتله وقطع من 
لا يجوز قطعه ویسمون ذلك سياسة وهذا غاية الخطأ لأن لمعنی قولهم هذا 
سياسة أن الشريعة ناقصة فاحتاجت إلى أن نتمُمها برآینا وهذا عين الزلل فان 
الشريعة هي السياسة الكاملة». وانظر أيضاً مرآة» ج ۰۸ ص ۰۱۹۵ حيث 
يمتدح السلطان عبد المؤمن من سلالة الموخدین على ما بسطه في مملكته 
من شريعة كاملة وسياسة كاملة. 


۳:۹ 


ویذهب إلى أن الشريعة هي الخلاص الوحید للسلاطین والأمراء» من 
هموم ومتاعب هذا العالم. فتواریخ الملوك المقيمين على الشريعة 
وآیامهم الامنة الطويلة ينبغي أن تُقابل بسوء عاقبة الحکام الذین 
تصوروا في أوهامهم. آنهم قد يصلحون العالم باعمال عقولهم 
وبالسياسة. عوداً إلى الحاجب يختم السبكي قائلا: 
فان قال حمار من هؤلاء أنا من أين آعرف هذا وأنا عامي تركي لا آعرف 
كتاباً ولا سنة؟ قلنا هذا لا بنفعك عند اللّه شيئاً.. . إذا كنت لا تعرف 
فاسأل أهل الذکر(*۳. 


إن ما رآه سبط ابن الجوزي والسبكي عرضة للتخریب والتقویض 
لم یقتصر على الشريعة وحدهاء بل تعدّاه إلى مكانة دعاتها أيضاً. 
يضاف إلى ذلك أن السبكي تقدّم بالزعم الغريب بأن السلطان هو 
الإمام الاعظم. أي اللقب الذي يختصٌ به الخليفة تقليدياً ‏ وهو 
غريب لأنه لا يوجد في أيّ موضع آخر من الفكر السياسي على 
اختلاف تلاوينه» ولكن لعل المقصود به إعادة تسليط الأضواء على 
الفكرة القديمة القائلة إن الخليفة المثالي عالم بالدين على نحو ما. 
ولئن لم يقدر السلطان أن يكون عالماً فعليه أن يستهدي في عمله 
برعاية العلماء على الأقلٌ» بدلاً من أن يطرحهم وخبرتهم المهنية في 
الظل خلال سعيه الاعتباطي لاعتماد السیاسة*۳. 


(۳۶) السبکی» معيد» ص .٤٤-٤١‏ وانظر أيضاً ابن عبد الظاهرء الروض» 
ص ۰۸1 الذي یمتدح السلطان بيبرس الذي انقاد لحكم الشريعة وبذلك 
شجع رعایاه كلهم على الانقياد لها: وهي سياسة ممتازة! 

(5؟) عن قول السبكي إن السلطان هو الامام الأكبرء انظر معید» ص ۰۱۱ والنظرة 
القائلة بان الخليفة يجب أن تجتمع فيه شرائط العالم شائعة في الفكر السياسي = 


۳۰ 


وقد ستعمل لفظ السياسة» عند علماء وموزخین آخرین» على 
ثلائة معاني أولية : للدلالة على حسن أو سوء تدبیر شوون الدولة 
لوصف آعمال الحکم الواقعة خارج نطاق الشريعة آو» بمعنی أرهف 
تلاويناء للدلالة على فنَ مستقل موضوعه الحفاظ على الدولة. ولعله 
من الجدیر بالاشارة أن آربعة من هژلاء العلماء والمؤرّخين الذین 
استعملوا لفظ السياسة بأي من معانیه کانوا یکتبون لملوك غير مسلمین 
أو في ممالکهم أو کانوا هم من غير المسلمین: الادريسي 
ابن الفوطي» ابن الطقطقی وابن العبري. فالادريسي آغدق المدیح 
على راعیه روجار ملك صقلية الذي كانت «جميع السیاسات وقف 
علیه» . بُعيّْد ذلك» وفي ما هو یصف الجهل المطبق المستولي على 
سکان الاقلیم الأول من الأرض» یقول الادريسي إن ملوکهم «إنما 
یکتسبون السياسة والعدل بالتعلیم من آقوام یصلون إليهم من أهل 
الاقلیم الرابع أو الثالث ممّن قرأ السيّر وأخبار الملوك وقصصها». 

أمَا ابن الفوطي الذي يكتب في آوائل الحکم المغولي للعراق 
وفي نبذة عن هولاكو بعد وفاته» فإنه يصف هولاكو بأنه رجل «عالي 
الهمّة عظيم السياسة عارفاً بغوامض الأمور وتدبير الملك» فاق على 
من تقدّمه بالرأي السديد والبأس الشديد والسياسة القاهرة». وبالفعل 
فالسياسة لفظ يستعمله بانتظام للدلالة على أفعال الدولة غير الداخلة 
في نطاق الشريعة أو تدبير الشؤون العامّة على وجه الاجمال" ۳ . 


= الشرعي. ولا سيّما عند أصحاب الشافعي من أمثال الماوردي والغزالي. 
ولمن رام صدى ذلك عند المؤرّخين فلينظر ابن الأثيرء الباهر ص ۰۱5۵ 
ممتدحا نور الدين. 

() عن كلام الإدريسي على روجار والإقليم الأول انظر نزهة» ص٤‏ و۰۹۸ 
على التوالي. عن كلام ابن الفوطي على هولاكوء انظر الحوادث» ص ۳۵۳. - 


۳01 


هؤلاء العلماء والمؤرّخون كلهم استعملوا السياسة في معَیّیها 
الاوّلین للدلالة» تحديداًء على سياسة الدولة أو الافعال الواقعة 
خارج نطاق الشريعة. غير أن ابن الطقطقی وابن خلدون یستحقان 
اعتباراً منفصلاً لنظرتهما إلى السياسة بما هي فن للحکم مستقل 
ومميّز. يزعم ابن الطقطقی. وهو یکتب لموظلف مخولي کبیر؛ أن 
کتابه یستهدف شرح تلك السیاسات والاداب «التي ينتفع بها في 
الحوادث الواقعة والوقائع الحادثة وفي سياسة الرعية وتحصین المملكة 
وفي اصلاح الأخلاق والسيرة». والأبلغ من ذلك دلالة قوله إن 
المغول کانوا آهل اختصاص في علم السياسة : 

فأما ملوك الفرس فکانت علومهم حكماً ووصایا وآداباً وتواریخ وهندسة 

وما آشبه ذلك وأما علوم ملوك الاسلام فکانت علوم اللسان کالنحو 

واللغة والشعر والتواریخ. . . وأمّا في الدولة المغولية فرفضت تلك 

العلوم كلها ونفقت فيها علوم آخر وهي علم السياسة والحساب لضبط 

المملكة وحصر الدخل والخرج والطب لحفظ الأبدان"" . 


وتوصف السياسة بأنها رأس مال الملك فهي ضرورية لحقن 
الدمای وحفظ الأموال ودفع الشرور ومنع التظالم المؤدّي إلى الفتنة 
والاضطراب”*". وغياب الشريعة عن تحليله بيّن وان لم تغب عنه 


= عن کون السياسة تدبير للشأن العام وكونها أفعالاً خارجة عن نطاق الشريعة» 
انظر الحوادث. ص 486 و۰۲۱۸-۲۱۷ على التوالي. عن سوى ذلك من 
استعمالات السياسة؛ انظر ابن العبري» تاریخ» ص ۳۹۹ (خشن سياسة 
عماد الدين زنكي التي جلبت الازدهار للموصل). وابن الأثیر» الکامل» 
ج ۰۱۱ ص ۱۵ (سوء السياسة فى تقويض مدينة الرها). 

0 ابن الطقطقی. الفخري» ص ۰۱۲ عن غايته من الكتابةء انظر الفخري؛ 
ص ۰۱۱ 


(۳۸) ابن الطقطتی. الفخري» ص ۰۱۰ 


۳۵۲ 


المبادی الأخلاقية العامة التي تشارك الشريعة الحكمة الاخلاقية لسائر 
الأمم في الدعوة إليها. ولكن من الواضح أن السياسة» عند 
ابن الطقطقی » «علم» مستقل بشؤون الحكم له قواعده الإجرائية التي 
تحتاج إلى التكييف بمقتضی أحوال الطبقة والمقام» خلافا لدعوة 
العدالة الشرعية إلى المساواة على وجه الإجمال: 


ولكل صنف من الرعية صنف من السياسة فالأفاضل يُساسون بمكارم 

الأخلاق والإرشاد اللطيف والأوساط يساسون بالرغبة الممزوجة بالرهبة 

والعوام يساسون بالرهبة... واعلم أن الملك لرعيّته كالطبيب 

ا 

ويواجه ابن خلدونء في تاريخه» مشكلة الشريعة والسياسة عندما 
يصل في روايته إلى نهاية الخلافة الراشدة وبداية الحكم الأموي. هنا 
ظهر مأزق واجهه كثير من المؤرّخين والمفكرين السياسيين قبله: بأي 
مختی كان تغاویة» را الاين مانغا تفه الاش دين الذين 
سبقوه؟ ما مدی شرعية خلافته بالقیاس إلى خلافتهم؟ كان المورزخون 
الشيعة» كاليعقوبي والمسعودي قد نزّلا حکم معاوية بمنزلة الملك» 
مع ما یحمله اللفظ من تداعیات الهوی واغتصاب السلطة. وقد تملعت 
دواثر أتقياء السئّة الأوائل بالمدينة وسواها عن اعتبار الحکم الأموي 
على نفس الدرجة من الشرعية التي كانت للخلافة الاقدم عهداً والتي 
تزاید رفعها إلى مرتبة مثالية بدلیل تسمیتها الخلافة الراشدة. وان 
الشیوع الواسع لحدیث نبوي» مفاده أن الخلافة تدوم ثلائین عاماً 


(۳۹) ابن الطقطقی. الفخري» ص ۲۹. عن نقد نموذجي لقول مأئور عن الترابط 
بين السياسات» انظر الفخري ص ۰۳۱ 


ror 


فحسب ثم یلیها الملك» یتوافق» من حيث تصميمه» بوضوح مع 
استلام معاوية آزمة السلطة ویستبعده» مع من خلفه من الأمويين» من 
الخلافة الشرعية . كان معاوية » إذآء محکاً یستعمله المؤرّخون وسواهم 
لتحدید موقفهم حیال مجری التاریخ الاسلامي ومسألة نظام الحکم 
الشرعي . هذه» باختصار. الخلفية لما يلي من مناقشة ابن خلدون 
لهذه القضية» وهي مناقشة نوردها بشيء من الاسهاب لأهمّيتها 
المركزية بالنسبة إلى التوتر بين السياسة والشريعة وتأثیر هذا التودّر في 
الكتابة التاريخية : 


وهذا آخر الكلام في الخلافة الإسلامية» وما كان فيها من الردّة 
والفتوحات والحروب ثم الاثفاق والجماعة. .. وقد كان ينبغي أن 
تلحق دولة معاوية وأخباره بدول الخلفاء وأخبارهم فهو تاليهم في 
الفضل والعدالة والصحبة ولا يُنظر فى ذلك إلى حديث «الخلافة بعدي 
لائون سنة» فانه لم يصح . الخ آن معاوية في عداد الخلفاء إنما 
آخره المؤرّخون في التأليف عنهم لأمرين الأول أن الخلافة لعهده كانت 
مغالبة لأجل ما قدمناه من العصبية التي حدثت لعصره وأما قبل ذلك 
كانت اختياراً واجتماعاً فميّزوا بين الحالتين فكان معاوية أوّل خلفاء 
المغالبة والعصبية الذين يعبّر عنهم أهل الأهواء بالملوك. .. وحاشی 
الله أن يشبّه معاوية بأحد ممّن بعده فهو من الخلفاء الراشدين ومن كان 
تلوه في الدين والفضل من الخلفاء المروانية ممّن تلاه في الرتبة كذلك 
وكذلك من بعدهم من خلفاء بني العباس ولا يُقال إن الملك أدون رتبة 
من الخلافة فكيف يكون خليفة ملکا؟ واعلم أن الملك الذي يخالف بل 
ينافي الخلافة هو الجبروتية المعبّر عنها بالكسروية التي أنكرها عمر على 
معاوية حين رأى ظواهرها وأما الملك الذي هو الغلبة والقهر بالعصبية 
والشوكة فلا ينافي الخلافة ولا النبوّة فقد كان سليمان بن داود وأبوه. . 
نبيّين وملكين. . . ومعاوية لم يطلب الملك ولا أبّهته للاستکثار من 


rot 


الدنیا وإنما ساقه آمر العصبية بطبعها لما استولی المسلمون على الدول 
كلها وکان هو خلیفتهم فدعاهم بما يدعو المولك إليه قومهم عندما 
تستفحل العصبية وتدعو لطبيعة الملك وکذلك شأن الخلفاء أهل الدین 
من بعده. .۰ . والقانون في ذلك عرض آفعالهم على الصحیح من 
الأخبار... فمن جرت آفعاله علیها فهو خليفة النبي صلعم في 
المسلمین ومن خرجت آفعاله عن ذلك فهو من ملوك الدنیا وإٽما سمّي 
خليفة بالمجاز. الأمر الثاني في ذکر معاوية مع خلفاء بني أميّة دون 
الخلفاء الاربعة آنهم کانوا آهل نسب واحد وعظیمهم معاوية فجعل مع 
پیت کار فلم تتعده الخلافة ولا ساهمه فیها غیره فاستوت قدمه 
واستفحل شأنه. . . وأقام في سلطانه وخلافته عشرین سنة ینفق من 
بضاعة السياسة التي لم يكن أحد من قومه أوفر فیها منه ید" . 


رما سبل المری إذا ما تفکر في هذه المقاطع من ابن الطقطقی 
وابن خلدون. الاهمية التي اکتسبتها مسألة السياسة في المنظور 
والحکم التاریخیین . إذا كان لا بده فعلآء من مهارة خاصّة لادارة 
الدول» مهارة موازية للشريعة أو للمبادی الاخلاقية - النبوية المقبولة 
وان لم تكن متطابقة معها بالضرورة» وکان من الممکن إقامة الدلیل 
على ذلك بالشواهد التاريخية» فلا بد من استخدام مجموعة جديدة من 
المعاییر لمراجعة الماضي وفهمه. فالسلطة هي من طبيعة الملك 
الجوهرية ولیست صالحة أو طالحة في ذاتها. وحدها دواعي القابض 
علیها وطريقة استخدامها یمکن أن تفحصا على أسس أخلاقية . 

بدأ ابن الطقطقی أوَّلاً ثم تى ابن خلدون باطلاق الفنون والعلوم 
في ساحة السوق. ومن هذه العلوم كانت السياسة آنثذ قد بلغت 
اشذها. کانت سلمة مطلوية دا والموژخون الذین عرفوا شيا آو 


() ابن خلدون» تاریخ › ج ۲ ق ۰۲ ص ۶۱۸۸-۱۸۷ ج ۰۳ ص ؟. 


oo 


ظنّوا آنهم یعرفون شيئاً عن شوون الدولة کانوا أكثر استعداداً من أي 
وقت مضی للتدلیل على بضاعتهم واسداء النصح . 


التاریخ وادراك الذات 

ولکن من هم مؤرّخو تلك الفترة؟ لا عجب من أن تحفل التواریخ 
وسواها من الأعمال العلمية بكمّية من السیر الذاتية وما یتعلّق بها تفوق 
ما كان معهوداً من قبل . ویکمن تفسیر ذلك في ما آشرنا إليه سابقاً من 
تغيّر في دور العلماء في المجتمع وما خلّفه ذلك من أثر في کتابة 
التاريخ وإدراكه. جاء المؤرّخون» في معظمهم وكما في العصور 
السابقة. من صفوف علماء الدين وكبار البيروقراطيين. 

أما شعور العلماء بأهمّيتهم وما رأوه من سمو .دورهم في التاريخ 
فلم یکن اا بل الجديد هو البروز الاجتماعي الذي 
اكتسبته هذه الفئة أو أضفي عليها إذ بات أفرادها إما دعاة للدولة» أو 
مستفيدين من سخاء الدولة المنتظم أو هبات الأفراد» أو موظفين في 
مصالح الدولة وشؤونها أو وعَاظاً في المساجد وغيرها. وان المرء 
ليكتشف عند هؤلاء المؤرّخين قدراً أكبر من إدراك الذات» مع اعتبار 
إسهامهم الخاص في التاريخ جديراً بالذكر إلى جانب مآثر السادة ولاة 
الأمور. ولكن ثمّة أيضاً مسافة مقصودة يجعلونها بينهم وبين 
موضوعهم وقفة موضوعية ومرجعية مستمذة من «رأيتٌ» أو «شهدت» 
أو «أخبرني السلطان» تدعم روايتهم في كثير من الأحيان. فقد أضحوا 
(41) انظرء مثلا» التنوخي» نشوار» ص ١١4‏ مستشهداً بالرأي القائل إن انحطاط 


خلافة بني العباس قد انجرّ عن تهافت القضاءء والصولي» أخبار الراضي » 
ص ۰۲۱۲ مدافعاً عن ذكر من توفي من العلماء في تاريخه. 


۳۹ 


آقرب إلى تصور آنفسهم لاعبین على مسرح کانوا یقتصرون على 
مشاهدته من قبل . 

ولکن لنلاحظ أوّلاً تسلّل السیر الذاتية إلى داخل التأریخ. ومن 
التواريخ النموذجية في هذا الباب تاريخا ابن الجوزي وأبي الفداء 
(توفي سنة ۱۳۳۱/۷۳۲) أمير حماه. وتضمّ التفاصيل المسبلة أشياء 
كتواريخ الولادة وتفاصيل عن صباهما ورجولتهما وتعليقات مسهبة 
مدحاً أو ماه على شخصيّات صادفاها. وتعرض هذه كلّها عرض 
آخبار تاريخية تستحق الذكر باعتبارها من معالم الحوادث التي رويت 
في سني حولياتهما. ويؤرّخ ابن الجوزي صعوده إلى مكانته الاجتماعية 
المرموقة مع مرور الأيّام» إلى أن يخبرنا کیف» عند بلوغه ذروة 
الشهرة» صارت ألوف لا تحصى تشهد مواعظه. وكيف «قد تاب على 
يدي أكثر من مائة ألف ولم یر لواعظ قط مثل مجلسي». 

ويروي ابن الجوزي في شأن أحد أعدائه؛ المدعو مرجان والمتوفى 
منذ بعض الوقت» كيف قصده أحد أصدقائه» ويصفه بأنه رجل نی 
ليخبره أنه رأى مرجان في المنام يقوده رجلان. فلما سألهما إلى أين؟ 
قال الرجلان: «إلى النار لأنه كان يبغض ابن الجوزي». ویتحوّل 
التاريخ الكوني الذي وضعه الأمير الأيّوبي أبو الفداء أكثر فأكثر إلى 
سيرة ذاتية مع اقترابه من أيّامه هو. فقد كانت أقصى مطامحه في الحياة 
أن يستعيد إمارته الوراثية في حماه وهو یسجّل أدق تفاصيل المصاعب 
التي كان ينصبها المماليك لاحباط مسعاه. وعندما يتوصّل أخيراً إلى 
تحقيق غاية حياته يندفع في استرسال جانبي يتناول فيه تاريخ حماه 
وولاتها منذ أيّام التوراة حتى أيّام «ولادة العبد الفقیر»"۳*. 


)٤۲(‏ انظر ابن الجوزي» المنتظم ؛ ج ۰۱۰ ص ۰۲۸۶ عن عظاته ؛ عن مرجان» 


۳۷ 


ثمّة علائم آخری لاستناد رواية المؤرّخ إلى سيرته الذاتية. من 
ذلك أن استعمال «قلت» لقطع الرواية وادخال تعلیقات المؤرّخ 
الشخصية أو آرائه في الأشخاص والأحداث يتكرّر تکرارا يغدو معه 
ملحوظاً . وعن هذا تولّد الاغراء الذي افتتن به عدّة مؤرّخين» ألا وهو 
تحديد ما كان يجب عمله بعد حدوث الحادث . وقد اتخذ ذلك شكل 
التنظير في ما كان من الجائز أن يحدث «لو» أن هذا السلطان أو ذاك 
الحاكم كان أقدم على هذا الفعل أو ذاك» والمقصودء تضميناًء 
وجوب استشارة المؤرّخين في عبر التاريخ باعتبارهم حَمّظته "۳ . 
وأحوج الناس إلى الموعظة هم السلاطين لأن الملك: 


يحصل إعراض النفس مع العرّ والتمكن والفرح والمال ونفاذ الأمر 
والنهي یتحصل للنفس من ذلك حالة شبيهة بالسكر فيحتاج حينئذ إلى ما 
يقاومها من التحذير والتخويف ليتمٌ العلاج كما يحتاج المبرود إلى 
استعمال الحرارات ليعادل ما عند“ . 


وإذ بلغت الموعظة مستويات الجديدة من البروز الاجتماعي راح 


= انظر المنتظم ج ۰۱۰ ص ۲۱۳. لمزيد من الأمثلة» انظر المنتظم» ج ۰٩‏ 
ص ۰۲۵۲ وج۰۱۰ ص 4۷. عن أبي الفداء انظر المختصر» ج »٤‏ ص ۰۸ 
۱ 4 ۰۵۰-44 ۰۱۲-۷۰ ۰۷۰ ۸۷ ومواضع متفرقة. وانظر أيضاً 
ابن الجوزي» مرآق ج ۰۸ ص ۰414 ۰۵۸۰ ۰۰6 ۰1۱۹ ۰1۵1 1۱۲ 
ومواضع متفرقة . 

(4۳) قطم الکلام بقل بارز للعیّان بصورة ملحوظة عند سبط ابن الجوزي» 
وابن تغري بردي. عن «لو»» انظرء مثلاء ابن الأثير» الکامل» ج ۰۱۱ 
ص ۲۸۳-۲۸۲؛ وابن واصل. مفرّج» ج ۰0 ص ۲۹۷ اليونيني» ذيل» 
ج ۰۱ ص ۰۱۳ 

(45) سبط ابن الجوزي الجلیس ص ۳۹. 


۳۸ 


العلماء والموزخون الذین یزاولون الوعظ یشعرون بأنهم یتمیزون على 
وجه الخصوص لتنبيه الحکام وعذلهم والاضطلاع بدور رائد في تعبثة 
الرأي العام. ویلمس المرء آثار هذا الاعتداد بالنفس في الملاحظات 
القاسية التي یبدیها بعض المؤرّخين حیال سلوك الحکام المسلمین. 
ويمثّل ابن الأثير نموذجاً بارزاً لهذه الخشونة» ولکن غیره من 
المؤرّخين قد اعتمدوا أيضاً لهجة الأسف أو التلطف عند تقويمهم أداء 
الحكام المعاصرين لهم : 


وأهملت في ما ذكرته من أحوال سلاطين الزمان في ما تقدّم وفي هذا 
الأوان استيفاء ذكر نعوتهم المقرّرة وألقابهم المحرّرة تجتّباً لتكريرها 
بأسرها والاطالة بذكرها لم تجر بذلك عادة قديمة ولا سنة سالفة في 
تاريخ یْصلّف ولا كتاب يؤلّف وإِنّما كان الرسم جارياً في القديم باطراح 
الألقاب والإنكار لها بين ذوي العلوم والاداب"*۳. 


وفي رأي ابن القلانسي أن البويهيين والسلاجقة هم الذين أشاعوا 
استعمال ألقاب مطولة كهذه. وهو يذكر أمثالاً مضحكة من حكام لو 
یتقایس نفوذهم مع فخامة آلقابهم ۴ . 
إن سيرة ابن تيمية في الحياة العامّة وإيمانه المتقد «ببقيّة صالحة» 


مكلّفة بإرشاد الأمّة من جيل إلى جیل» وتدخله المستمرٌ وا كنا فى 


(45) ابن القلانسي. ذيل. ص ۲۸۳. وانظر أيضاً ابن الأثيرء الكامل. ج ۰۱۲ 
ص ۳۲۵-۳۲ (تصرّف ملوك المسلمين أدعى للخوف من العدو)؛ 
ابن عذاري» البیان ج ۰۱ ص ؛ (يستغفر اللّه عن تقاتل ملوك المسلمين). 
عن حاجة السلطان إلى الوعاظ لتعبئة الرأي العامٌ انظر سبط ابن الجوزي؛ 
مرأة. ج ۰۸ ص .1١5‏ 

(47) ابن القلانسي. ذیل» ص ۲۸4. 


۳۹ 


الشؤون السياسية والعسكرية» مؤشّرات تدل على مدی ما بلغه العلماء 
من إدراك لسلطتهم ومسژوليتهم في الشؤون العامّة. وکان بعض 
المؤرّخين ینظرون بعين الحسد إلى بعض دول شمال أفريقيا حيث كان 
العلماء» في ما قیل یتولون قيادة الجیوش . فمن ذلك أن ابن تومرت 
(توقي سنة ۱۱۳۰/۵۲۶) مؤسّس دولة الموخدین استشار» في ما 
روي» آبا حامد الغزالي المشهور» قبل الشروع في مهمّة الاصلاح ثم 
إنشاء الدولة. ومن ذلك أن وزیرا عالما کابن العمید قد علم ولیّه 
البويهي عضد الدولة السياسة» في ما قیل» بینما روي أن الفاطمیین 
الذین أقلقهم تعاظم سلطة العلماء في صفوف الشعب طردوا العلماء 


كلهم من كافة أراذ ی 


.۹۲-۹۱ عن آراء ابن تيمية في «البقية الصالحة»» انظر كتاب النبوات» ص‎ )٤۷( 
كان إيمانه بالاجتهاد أهمّ آرائه الفقهية. ومن اللافت أن ابن تيمية لم يكن‎ 
معنياً بالحفاظ على الخلافة ولو باعتبارها رمزا للوحدة بل كان مهتماً بوحدة‎ 
الأمّة. وموقف العلماء إنما هو مؤازرة الحاكم إلى أن یخلع؛ وهي نظرة‎ 
كانت شائعة في عصر المماليك: انظر كتابه منهاج السنة الذي كتبه ردا على‎ 
منهاج الكرامة للحسن بن يوسف الحلي فقيه الشيعة في عصره. ومن النماذج‎ 
المميّزة لاهتمامه النشط في الشؤون السياسية والاستراتيجية رسالته إلى‎ 
السلطان الملك الناصر في شأن التئرء التي يشير فيها على السلطان بأن يهاجم‎ 
المغول لأنه لا يجوزء تبعاً للشريعة» أن يسمح للعدو بأن يجتاز إلى دار‎ 
الإسلام. عن الغيرة من السلالات الحاكمة في شمال أفريقياء انظر سبط‎ 
ابن الجوزيء» مرآة» ج ۰۸ ص 744. عن ابن تومرت والخزالي» انظر ابن‎ 
خلدونء تاریخ» ج7. ص 515. عن ابن العمید. انظر ابن خلدون»‎ 
تاريخ؛ ج ۰6 ص 455. عن الفاطميين والعلماء انظر ابن الجوزي؛‎ 
ریما كان ما شعر به الغزالي من تنامي طموحات‎ .١١ ص‎ ۰٩ المنتظم» ج‎ 
العلماء هو الذي دعاه إلى القول إن العلماء على درجات من السعادة والمنزلة‎ 
۰1۷-17 التي ينبغي لهم أن لا يتخطوها: انظر معیار. ص‎ 


۳۹۰ 


بيد أن تزاید إدراك المؤرّخين لدورهم الاجتماعي وتأثیرهم في 
الشؤون العامّة قد ولد مزيداً من الانقسامات والانتقادات المتبادلة بين 
المؤرّخين أنفسهم. ويتحدّث سبط ابن الجوزي عن «مدرستين» 
متصارعتين من المؤرّخين, البغداديين والشاميين» مع کون 
ابن القلانسي زعيم الأواخرء في ما يبدو» وقد عاب ابن الأثير على 
ابن الجوزي تعصّبه الحنبلي وانتقد العماد الأصفهاني على مغالاته. 
وقال ابن خلدون إن نفراً غير قليل من المؤرّخين ارتكبوا القدح في 
صحابة النبي. ونسب ابن تغري بردي عداوة المقريزي للمماليك إلى 
فقدانه الحظوة عندهم وقد بات من الشائع» على وجه الإجمال» أن 
يعدُوا أنفسهم أنصار قضايا متنوعة : 


ونقلت من خط أبي الوفاء ابن عقيل قال حضرنا عند بعض الصدور فقال 
هل بقي ببغداد مؤرّخ بعد ابن الصابي [الشيعي؟] فقال القوم لا فقال لا 
حول ولا قوة إلا باللّه؛ يخلو هذا البلد العظيم من مؤرّخ حنبلي» يعني 
ابن عقيل نفسه» هذا مما يجب حمد اللّه عليه فإنه لما كان البلد مملوءاً 
بالأخيار وأهل المناقب قيض اللّه لها من يحكيها فلما عدموا وبقي 


(EA), 


المؤذي والذميم الفعل آعدم المؤرّخ وكان هذا ستر عورة 


(4۸) ابن الجوزي» المنتظم ج 4» ص .٤١‏ عن مذهبي الموزخین» انظر سبط 
ابن الجوزي» مرآق» ج ۰۸ ص ٩۱۳۵‏ عن انتقادات ابن الأثيرء انظر 
الكامل؛ ج ۰۱۱ ص ۰۲۱۹ ۲۸4؛ عن انهام ابن خلدون بالافتراء» انظر 
تاريخ. ج ۰۲ ق ۰۲ ص 188-1817؛ عن كلام ابن تغري بردي على 
المقريزي» انظر النجوم» ج ۰۱۵ ص .۸٩‏ وانظر أيضاً ابن الجوزي؛ 
المنتظم ج ۰۱۰ ص ۰۱۰۸ متحدّثاً عن أحد مشایخه في علم الحدیث : 
(فاستفدت ببكائه أكثر من استفادتي بروایته» . عن تعلیق بلیغ الدلالة عن 
اختصام علماء ذلك العصر. انظر ابن کثیر البدايق ج ۰۱۶ ص ۰۳۱۷ 
حيث یخاطب وال من ولاة المماليك جماعة من العلماء المتخاصمین = 


۳۱ 


وقد تزاید لذلك |دراك الموزخین لأشراك صناعتهم؛ ولا سیما 
لاحتمالات الغلط في الأحكام التقويمية المتعلّقة بالطبائم والدواعي . 
ويل ول السبكي زملاءه من آنهم یقفون على جرف هاو لأنهم 
یتنطحون لاصدار الأحکام على ما يعد الناس آقدس الاشیاء. يجب 
علیهم ألا یسمحوا للصداقة ولا للعداوة أن تشوّه الأحكام التاريخية 
التي باتت الآن تعتبر في غالب الأمر متعلّقة بالاشخاص لا بالأحداث. 

ولبيان ذلك يُحيل السبكي إلى «القاعدة» التي وضعها والده 
للمؤرّخين والتي تقول ما يلي : 


قاعدة في المؤرخين نافعة جداً. فان أهل التاريخ ربما وضعوا من أناس 
ورفعوا أناساً إما لتعصب أو لجهل أو لمجرد اعتماد على نقل لا يوثق به 
أو غير ذلك من الأسباب. والجهل في المؤرّخين أكثر منه في أهل 
الجرح والتعديل وكذلك التعصّب قلّ أن رأيت تاريخاً خالياً من ذلك . 
وأما تاريخ شيخنا الذهبي غفر الله له فإنه على حسنه وجمعه مشحون 
بالتعصّب المفرط . . فلقد أكثر الوقيعة في أهل الدين أعني الفقراء الذين 
هم صفوة الخلق واستطال بلسانه على كثير من أثئمّة الشافعيين والحنفيين 
ومال فأفرط على الأشاعرة ومدح فزاد في المجسّمة هذا وهو الحافظ 
المذره والإمام المبجل فما ظنك بعوام المؤرّخين. .. يشترط في 
المؤرّخ الصدق وإذا نقل يعتمد اللفظ دون المعنى وألاً يكون ذلك الذي 
نقله أخذه في المذاكرة وكتبه بعد ذلك وأن يُسمّي المنقول عنه فهذه 
شروط أربعة فيما ينقله. ويشترط فيه أيضاً لما يترجمه من عند نفسه 
ولما عساه يطول في التراجم من النقول ويقصر أن يكون عارفاً بحال 


د مستغرباًء فيقول: «كنّا نحن الترك وغيرنا إذا اختلفنا واختصمنا نجىء بالعلماء 
فيصلحون بيننا فصرنا نحن إذا اختلفت العلماء واختصموا فمن يصلح بينهم؟» 
وهذا كمن قال: طبيب يداوي الناس وهو عليل. 


۳۹۲ 


صاحب الترجمة علماً وديناً وغیرهما من الصفات وهذا عزیز جداً وأن 
یکون حسن العبارة عارفاً بمدلولات الالفاظ وأن یکون حسن التصوّر 
حتی یتصور حال ترجمته جمیم حال ذلك الشخص ویعبر عنه بعبارة لا 
تزيد عليه ولا تنقص عنه وأن لا یغلبه الهوی فيخيّل إليه هواه الاطناب 
في مدح من يحبه والتقصیر في غيره بل إما أن یکون مجرّداً عن الهوی 
وهو عزيز واما أن یکون عنده من العدل ما یقهر به هواه ویسلك طریق 
الإنصاف . فهذه آربعة شروط آخری ولك أن تجعلها خمسة لأن حسن 
تصوره وعلمه قد لا یحصل معهما الاستحضار عند التصنیف فیجعل 
حضور التصور زائداً على حسن التصوّر والعلم. فهي تسعة شروط في 
المؤرّخ وأصعبها الاطلاع على حال الشخص في العلم فانه یحتاج إلى 
)£4( 


المشاركة في علمه والقرب منه حتى يعرف مرتبته 


ربما كان هذا المقطع آشمل معالجة للمهارات والمواقف العقلية 


والاخلاقية التي يحتاج إليها المؤرّخ قبل ابن خلدون. ونحن إذا ما 
تركنا توصياته المحدّدة والبيّنة جانباً» وجدنا أن أبرز ملامح هذه 
الملاحظات حول الكتابة التاريخية إنما هي مماهاة التاريخ بكتابة السَّيّر 
مماهاة شبه كلية. ويعرّز هذا ما نجده عند مؤرّخين آخرين من استعمال 
كلمة السير مرادفة لكلمة التاريخ في كثير من الأحيان. ثمة ما یسوغ 
لقائل أن يقول إن كتابة التاريخ السياسية المنحى كانت قد شطت بعيداً 


باتجاه النظر إلى التاريخ باعتباره سجلاً سياسياً للرجال الذين وصلوا 


)٤۹(‏ السبكي. طبقات» ج ۰۲ ص ۲۳-۲۲. عن المؤرّخين على شفير الهاوية. 


انظر معید. ص .۷٤‏ وانظر أيضاً ابن شدادء الأعلاق» ج ۰۱ ق ۰۱ ص 4 
المؤرّخ کذلك عرضة للاتهام والملامة. 


۳۹۳ 


للفرص والدواعي . أو أن التاریخ سجل رجال العلم الذین ينبغي تقویم 
منجزاتهم الأصيلة بالقیاس إلى خلفية قوامها السجالات العنيفة بين 
الفرق. ولا بدٌ لمن رام اکتساب فهم أوفى لهذه المسألة من الالتفات 
إلى کتب السْیّر. ذلك النوع الأدبي الذي يمكن أن يقال إنه ازدهر في 
تلك الفترة . 


کتب الطیقات والشتر 
ا سِيّر أعيان الرجال والنساء منذ فترة مبکرة فى 

التأريخ العربي» وأضحت هذه النبذ تلحق بالحوليات بانتظام منذ القرن 
الرابع/ العاشر. وتضافرت عدة عوامل واهتمامات لإنتاج الأدبيات 
المعروفة بکتب الطبقات» أو التراجم» أو الرجال أو السير. وقد 

قشت الأصول التي یرقی إليها هذا النوع الأدبي» كما یتمقل في 
طبقات ابن سعد. الفصل الثاني. وفي جملة مختصرة يمكن أن يُقال 
إن أدب السيرة كان نوعاً اجتذب تنوّعاً من الاهتمامات والتراثات التي 
يرقى بعضها إلى عصر ما قبل الإسلام. فمن ذلك أن النسب ورواية 
الشعر كانا كلاهما من الاهتمامات الثقافية الثابتة قبل الإسلام. وكان 
القصد من التراجم القصيرة لصحابة النبي توكيد صحّة تاريخ الأمّة في 
أول عهدهاء فيما كان هؤلاء الصحابة يحملون معهم ضمانة الإيمان 
الحق إلى أقاصي بقاع الإمبراطورية. وقد نقل ذلك إلى تراجم العلماء 
الذين باتوا یعذون» على نحو متزايد» حفظة 0 الحقيقيين» 
ولا سيما عند أبناء طبقتهم. يضاف إلى ذلك أن أوائل الممارسة 
البيروقراطية» كإنشاء الديوان الذي تسجل فيه أسماء المقاتلين من 
القبائل» قد أدرجت طبقة المقاتلين رسمياً في خدمة الدولة. ومن 
الجائز أيضاً أن الاهتمامات الأدبية المبكرة» كالاهتمام بقوائم «الأوائل؛ 


۳۹ 


الذي نوقش في الفصل الثالث» قد شجّم الرغبة في جمع تراجم 
الاعیان في مختلف حقول العمل الديني أو السياسي وتصنیفها. آخیر 
لا آخراً» عمل تطوير نظرية الاسناد وممارسته على خلق الحاجة إلى 
قوائم النقلة الذين یمکن تقویمهم من حیث صدقهم ومواقفهم المذهبية 
او الکلامية ۳ . 

وإذ تطوّر أدب السيرة» سواء في صورة التراجم القصيرة المرتبة 
من حیث الطبقة والمرتبة أو الدار أم تلك الأوسع نطاقاً كما في سيرة 
النبي أو سیر أعيان المسلمین في العصور اللاحقة. فقد تأثّر منهجيا 
بالحديث والأدب والكتابة التاريخية كما تغيّر منظوره ججاء تخر مكانة 
العلماء . يُضاف إلى ذلك أن هذا النوع قد شهد عصوراً من ع الكثافة 


تلتها عصور عرف فيها الإهمال النسبي . ثم بلغ عصراً جديداً من 
الازدهار» ولا سيما في ظل المماليك مع غلبة التأريخ السياسي 
الوجهة. وكانت التوترات المتعاظمة بين المذاهب الفقهية والفراغ الذي 


(۵۰) عن الطبقات. انظر إبراهيم الحفصي 1202021 “Recherches sur le genre‏ 
dans la litérature arabe”, Arabica, 23 (1976), 227-65: 24 (1977), 1-‏ 
,150-6 ,41. يتبتى الحفصي تحديداً ضيّقاً للفظ الطبقات» مثلاء المعاجم 
المئوية ويربط أصولها ربطاً شبه حصري بالحدیث. كما أن تفسیراته» في كثير 
من الأحوال» مشكوك فيهاء مثل إبرازه التأثيرات «الفارسية» واستعماله غير 
المتأئي لأحكام مثل «الأصالة» و«الروح النقدي» من دون تعريف مناسب. 
والمقالة تشتمل على معلومات لا باس بها وتفيد من ناحية البيبليوغرافيا. انظر 
أَيْفْداً مقالتي: “Islamic Biographical Dictionaries: A Preliminary‏ 
Assessment”, Muslim World, 63 )1973(, 53-65.‏ . عن دليل بيبليوغرافى 
عام إلى هذه الأدبيات» انظر : Paul Auchterlonie, Arabic Biographical‏ 
Dictionaries: A Summary Guide and Bibliography (Durham: Middle‏ 
East Libraries Committee, 1987).‏ 
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تولّد من آفول نجم الخلافة والذي بات یسده التنامي في شعور طبقة 
العلماء بما لها من أهمّية ودور» عوامل من آظهر عوامل انبعاث أدب 
السيرة. آما فیما يتعلّق بالشعور بأهمّية الدور» فقد كان الاسهام 
الصوفي ذا شأن وسوف نناقشه بمزید من التفصیل آدناه. غير أن 
الاعتقاد الصوفي بسلسلة متواصلة من الاولیاء الشاهدین للحقیقة. 
المتمكّلة بدءاً من القرن الساك ات عكر نف في الطرت 
الصوفية» كان بلا شك حافزاً قوياً على البحث عن الأصول واستمرار 
التعليم الأصيل. وفي ظل المماليك تکاثرت معاجم السّيّر المرتبة على 
السنين أو على حروف المعجم وتناولت طيفا واسعا من المذاهب 
الفقهية والفرق والمدن والاختصاصات والمهن وما آشبه ذلك . وقد 
استلهم الكثير منهاء ولا شك» من نفس الدافع إلى تسجيل رجال أو 
نساء عصر بأسره أو طبقة بأسرها كما تبيّن في كتب التاريخ المعهودة 
التي ناقشناها أعلاه. وهذه الكتب خطيرة الشأن في أكثر الأحيان من 
حيث كونها مصادر لتأريخ زمانها. أما نیما يتعلق بتصورها للتاريخ 
ومبادئها التنظيمية» فإن المرء يحتاج إلى تفخص مقذماتها المطوّلة» في 
أكثر الأحيان» أو النظر في الملاحظات الجانبية الواردة فيها من حين 
إلى حین» على ما رأينا عند السبكي» مثلا. 

ومن أقدم الأمثلة على انبعاث أدب السيرة معجم المتصوّفة 
الشهيرء طبقات الصوفية للسلمي (توفي سنة ۰)۱۰۲۱/6۱۲ الموضوع 
لتخلید ذکر سلسلة من الأولياء الزهاد الصالحین الذین کانوا» في كل 
عصرء خلفاً حقيقياً للأنبياء وحفظة للحقيقة النبوية. اهتمّ السلمي 
تحديداً بییر الأولياء المتأخرین» معارضة منه» ولا ش. للنظرة 
الشائعة عند بعض المحدّئين بأن التقوى الحقيقية قد ولت مع صحابة 
النبي» وتوكيداً أيضاً لتواصل «سلسلة» المتصوفة. وكان معجم الأدباء 
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لیاقوت الحموي موسوعة تشمل أهل العلم في حقول کاللغة والتأریخ؛ 
موسوعة شعر بالحاجة إلى الدفاع عنها ضد تهمة العبث من خلال 
التشدید على أهمّية علوم اللغة والتاریخ لفهم الایمان فهماً آفضل 
ولتدبیر شؤون الحکم تدبيراً أفعل. وقد شعر ابن أبي أصيبعة (توفي 
سنة )١157١/574‏ بنفس الحاجة إلى تسويغ عمله في «عيون الأنباء في 
طبقات الأطباء». فالطبٌ» فيما قال» قد امتدح في الكتب المنزلة «حتی 
جعل علم الأبدان قریناً لعلم الأدیان». والعصر الحالي مدين لأطبّاء 
الماضي بدين كبير من الامتنان لما أرسوه من أصول هذا العلم بما هو 
كتفضل «المعلم على تلمیذه» . 

وقد كان في كثير من هذه المعاجم المخصّصة للمهن اعتناء واضح 
بالبرهنة على أن لدراستها أهمية مباشرة في الدين أو في حسن 
السياسة . كان لا بدَّ من الدفاع عن شرف علم من العلوم في عصر بات 
أقلّ تسامحاً حيال الغرابة من ناحية وحيال الخفّة من ناحية ثانية» نظراً 
لانشغاله في الجهاد ضد الروم والفرنجة. ولكن مع ابن خلكان (توفي 
سنة 1187/581) ومعجم الأعيان في كل الحقول والعصور؛ 
والموسوم بوفيات الأعيان» طرق سبيل جديد. وجدَّة الكتاب لا تتمثل 
في شموله كافة الحقول فحسب» بل في مقدمة طريفة لا تشير إلى 
الدين فيما تماهي السّيّر بالتاريخ : 


هذا مختصر في التاريخ دعاني إلى جَمعِه أني كنت مولعاً بالاطلاع على 
أخبار المتقدمين من أولي النباهة وتواريخ وفياتهم وموالدهم ومن جمع 
منهم كل عصر فوقع لي منه شيء حملني على الاستزادة» وكثرة التتبع 
فعمدت إلى مطالعة الكتب الموسومة بهذا الفن وأخذت من آفواه الأئمّة 
المتقنين له ما لم أجده في كتاب. . . وذكرت من محاسن كل شخص ما 
يليق به من مكرمة أو نادرة أو شعر أو رسالة لیتفکه به متأمله ولا يراه 


۳۹۷ 


مقصوراً على أسلوب واحد فیمله. . . فاني بذلت الجهد في التقاطه من 
مَظانَ الصحة ولم آتساهل في نقله ممن لا يوثق به بل تحریت فيه حسبما 
وصلت القدرة الیه "۴ . 


كانت مماهاة التاریخ بالسیّر قد جرت على يد الخطیب البخدادي 
(توقي سنة ۱۰۷۱/6۱۳) ومقلّده ابن عساکر (توقي سنة ۱۱۷۰/۵۷۱) 
في تاريخ بغداد وتاریخ دمشق. على التوالي» والعملان آشبه بمعجمین 
فالمماهاة تامة وصريحة» وفی هذا موشر إلى مدی تحوّل العصر فى 
النظر إلى التاریخ باعتباره مجموع حیوات الاعیان» ولا سیما العلماء 
الذين یزینون صفحانه . 

وقد كان تأثیر ابن خلکان واسعاً وبادياً للعیان» مثلاً» فى طبقات 
الشافعية للسبكى : 

فإني من قبل أن يكتب لي الشباب خط العذار. . . أتلقّف ما صنع 

السابقون من سحر الكلام وألتقط ما فرّقوه من درر فجمعته على أحسن 

نظام. وكنت ممّن إذا سمع صالحاً أشاع وإذا رأى ريبة دفن. . فأنزلت 

الشافعية رضي اللّه عنهم في طبقات. . كل مائة عام طبقة وجمعتهم 
(۵6۱) ابن خلكان. وفیات» جا ص ۰۲۰۱-۱۹ عن ابن خلکان» انظر Helmut E.‏ 


Fahndrich, “The Wafayat al-A‘yan of Ibn Khallikan: A New 
Approach”, Journal of the American Oriental Society, 93/4 (1973), 
و«المقاربة الجديدة» الواردة في العنوان هي التحليل الأدبي‎ 432-5. 
للمضمون بحیث یصتف ابن خلکان فى خا «الأدباء». عن السلمى» ان‎ 
طبقات؛ ص ۲-۳. عن حدیث نموذجي بأن خير الاجیال جيل النبي؛ انظرء‎ 
۰۱ مثلاً» ابن حنبل» مسند» ج ۰0 ص ۳9۷. عن یاقوت» انظر رشاد» ج‎ 

ص ۵۳-۵۲. عن ابن أبي آصيبعة. انظر عیون» ج ۰۱ ص ۳-۲. 
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کواکب کلها معالم للهدی. . . وهذا کتاب حدیث وفقه وتاریخ 
ودب . . . نذکر فيه ترجمة الرجل مستوفاة على طريقة المحدئین 
والأدباء. . . فاحتوی هذا المجموع على أشعار. . . وحکایات. . 
ومواعظ . . . ومناظرات. . . وأدلّة. . . وتعالیل. . . ونوادر تتبعها 
مواعظ وزواجر وملح""*. 


وقد ذهب کاتبان آخران من کتاب السّيّرهِ معاصران للسبكي» إلى 
آبعد من ذلك في مماهاة التاریخ بالسّيّر. فمن ذلك أن الكتبي (توفي 
سنة ۱۳۱۳/۷۲) مكمّل ابن خلکان یژکد أن «علم التاریخ مرآة 
الزمان» التي یمکن للمرء أن يتعرّف من خلالها إلى «تجارب الأمم». 
ویظهر أن عبارة «مرآة الزمان» قد عرفت قدرا من الشیوع. فمنذ مثة 
عام كانت قد برزت إلى النور في عنوان لتاریخ سبط ابن الجوزي» كما 
أن «تجارب الأمم» صدى واضح لمسكويه. والعبارتان تؤكدان اهتمام 
الكتبي بالقيمة البراغماتية لا الدينية للتاريخ بما هو جماع السّيّر. أما 
كاتب السَّيّر الآخرء الصفدي (توفي سنة ۱۳۰۳/۷۲۲) الذي لا يزال 
معجمه الضخم قيد التحقيق» فيبدأ بامتداح درسة الأجيال السالفة حيث 
تتجوّل النفس في مرآة معاني الماضي. وهو يتبئّى عبارة «مرآة الزمان» 
ويبيّن كيف أن دراسة التاريخ تمکن المرء من أن يعاصر رجال الماضي 
«[ويجلس] معهم على نمارق الأسرة ويتكئ بينهم على وسايد الأرايك 
[ويستجلي] أقمار وجوههم [ويراهم] في معاركهم ينتشقون رياحين 
السيوف». ومن شأن النفس أن تستمدٌ العزاء من هذه الدراسة وأن 
تسمو وتسلو عن همومهاء لأن طبيعة الإنسان لا تتغيّر. ومن شأن 
التاريخ أن يلهم الإنسان حزماً وعزماً في وجه الأعداء كما أن الاقتداء 


.۲ ۰۸-۲۰۲ السبکي» طبقات » ج 3 ص‎ (oY) 
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بذوي الفضل من الرجال حافز على بذل المزید من الجهد""۳. 

آما فيما یتعلّق بتقویم أصحاب التراجم فقد تأر کثیر من معاجم 
السّيّر هذه بصورة مباشرة أو غير مباشرة بالمنهج النقدي المتّبع في علم 
الحديث والمعروف بالجرح والتعديل» والذي رأينا أعلاه أنه یتناول 
نَقَلَّ الحديث بالتصنيف على سلم من الموثوقية تبعاً لما عرف من 
خلقهم وتحصيلهم من العلم. وفي الوقت نفسه كان أي تقويم للخلق 
من هذا النوع يُرى» متی آجري بتمامه متنافياً مع المبدأ الأخلاقي 
المتأصّل والداعی إلى اجتناب الغيبة والنميمة» أي تقضّى عيوب 
الشخص الخافية وكشفها. فكيف يمكن إذن التوفيق بين واجب الدقة 
في تقويم موثوقية رواة الحديث» وهي مسألة خطيرة الشأن دينياً» وبين 
واجب الامتناع عن فضح عيوب الرجال؟ 

ونجد صياغة مهمة لهذه المسألة فى ميزان الاعتدال» وهو معجم 
لرواة الحديث وضعه الذهبي (توفي سنة .)١1718/148‏ ويزعم 
الذهبي في مقدمته أن عمله يحتوي على كافة أنواع الرواة» من أوثقهم 
رواية إلى المتعمدین وضع الاحادیث. وهو يدرج بالتفاصيل درجات 
الجرح والتعدیل ولکنه یقول إن إقامة البيّنة يقع دائماً على من یجرح 
في الآخرء مفترضاً صدق الرواة حيث لا یثبت الجرح 0 وفي 
رسالة قصيرة أخرى يوآخذ الذهبي ابن تيمية على قسوته في تقويم خلق 
الرجال : 

طوبى لمن شغله عيبه عن عيوب الناس وتباً لمن شغله عيوب الناس عن 
(0) عن الكتبي » انظر فوات» ج ۰۱ ص ۱؛ عن الصفدي. انظر الوافي» ج ۰۱ 

ص 68-5. 
(۵( الذهبي ميزان › ج ۰۱ ص ۰4-۱ 
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عيبه . . . إلى كم تمدح نفسك وشقاشقك وعباراتك وتذم العلماء وتتبع 
عورات الناس مع علمك بنهي الرسول صلعم. . . بلی» اعرف أنك 
تقول لي لتنصر نفسك [نما الوقيعة في هؤلاء الذین ما شموا رائحة 
الاسلام ولا عرفوا ما جاء به محمد صلعم وهو جهاد. بلی واللّه عرفوا 
خيراً كثيراً. . . وجهلوا شيئاً كثيراً مما لا يعنيهم ومن حسن إسلام المرء 
تركه ما لا يعنيه. . . فعند ذكر الصالحين تنزل الرحمة لا عند ذكر 
الصالحين يذكرون بالازدراء واللعنة. فإذا كان هذا حالك عندي وأنا 
الشفوق المحب الواد فكيف يكون حالك عند آعدائك*. 


والسجال على الجرح والتعديل لم يتته إلى حل فيما يتعلّق بمعاجم 
السّيّر. ذلك أنه في جوهره مأزق أخلاقي يصطرع فيه الارتياب 
الشخصي والمسؤولية الاجتماعية. ولا كان كتّابٍ السَيرَ متماسكين 
تماماً مع أنفسهم. فكم من كاتب ودود أعلن في مقدّمته عن نيته ألا 
يذكر إلا ما هو صالح وحميد عمّن يتناولهم في معجمه ثم تراه يفتري 
ویشهر ببعض من لم ينل عنده حظوة لهذا السبب أو ذاك - والشيء 
نفسه يصح على من أعلن ارتيابه من الجمیع . 

ما المبادئ التي حدّدت إدخال مدخل ما في معجم للسّيّر؟ أراد 
السلمي» على ما رأينا أعلاه» تخليد ذكر سلسلة معيّنة» وهي سلسلة 
الأولياء الذين يتقدّمون في كل جيل حاملين روح الاسلام الحقيقي» 
وهمء الا ورثة الأنبياء عقا آما ابن ا أصيبعة فكان هخا 
بالمتميزين من الأطباء. كما أن ابن خلكان يقول إنه سجل تراجم ذوي 


(65) الذهبى» بيان» ص 4-۳۲ ۳. والرسالة موسومة بالنصيحة الذهبية» وفيها 
جناس لاسم الذهبي . وقد انتقد الذهبي نفسه لقسوته على الأشاعرة: انظر 
السبكى» معید. ص ا. عن التطورات الللاحقة فى هذا السجال» انظر 
مقالتى .59-60 “Islamic Biographical Dictionaries”,‏ . 
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النباهة والفضل من الرجال. غير أن الطبقات المتأخرة وسّعت» فیما 
يبدوء نطاق اختیارها. فمن ذلك أن السبكي يقول إنه أدخل المشاهیر 
والمقلين. ویقول الصفدي انه سوف یضم آفاضل الأمّة وأذكياءها 
والابطال وأعیان الصحابة والملوك. والأمراء والقضاة والولات 
والوزراء» والمحدئین والفقهاء والصالحین والأولیاء» ورجال الادب 
والشعراء - وباختصار الاعیان في کل فن أو حقل من حقول النشاط . 
ولکنه یقول أيضاً ٍنه قد أدخل «الجَمّلة» في صفحاته. فالناظر في 
معجمه یجد شريحة عريضة من الأمة بأسرها تمئّل الدین والدنیا معا. 

وكثيراً ما نجد تبايناً بين ما قال الکتّاب إنهم جاعلوه في معاجمهم 
وما ضمّته هذه المعاجم فعلاً. فالقارئ يصادف أشخاصاً لا يعتد بهم 
في المعاجم الموصوفة بأنها حصرية جداًء مداخل لا تتجاوز السطرين 
أو الثلائة أسطرء ولا يمكن أن یعذوا من المتميزين تبعا للمعاییر التي 
حدّدها الكاتب. ولكن التطوّر التدريجي من المعاجم المتخصّصة إلى 
المعاجم العامة يتمثّل في نشوء المعاجم المعقودة للقرون التي شكلت» 
منذ القرن الثامن/ الرابع عشرء سلسلة تجمع مداخل كل مئة سنة معا. 
ومن الجائز أن ينظر إلى هذه المعاجم باعتبارها إدخال «للجفلة»» 
إضافة إلى غايتها التذكارية الرامية إلى تمجيد فضائل العلماء. ويمكن 
اعتبارها مؤشّراً لقدرة الإمبراطورية المملوكية ومؤسساتها العسكرية 
والسياسية والدينية - على مسح وتسجيل وتقويم حيوات رعاياها. 
فأشيع الأحاديث التي يستشهد بها کتاب السیّر هي: «اعط كل ذي حقٌّ 
حمّه» و«أنزلوا الناس منازلهم». 

وقد قدّم الصفدي خطة نموذجية لتنظيم الترجمة شاع اعتمادها عند 
من جاء بعده من كُتَاب السيّر. تبدأ الترجمة بالاسم ثم تليه الكنية ثم 
النسب إلى مدينة أو بلدة» ثم النسب إلى قومء ثم المذهب الفقهي» 


۳۷۲ 


ثم معرفة الرجل الخاصة. حرفته. سلطته. منصبه أو [مارته. كما يقدَّم 
شیوخ الشخص المترجم له. ویوصف آهل العلم بالعلامة أو الحافظ 
الامام» الشیخ. الفقيه» ثم الأصولي. النحوي المنطقي وما إلى 
ذلك» حیثما تدعو الحاجة. ثم يرد تاريخ الولادة أو تاريخ الوفاة في 
أكثر الأحيان ويختم المدخل بتقويم عام لخلق المترجم له. وكثيراً ما 
كان کتاب السّيّر ينذرون» في المداخل المتميّزة الأهميّة» مقطعاً ختامياً 
لتقويم الشخص كما يراه کتاب آخرون أو كما يروه هم إذا كانت في 
حوزتهم معلومات أولية أو بمقارنة عدة آراء راجحة. ويشتمل المدخل 
«النموذجي»» إضافة إلى المعطيات العادية» مختصراً لسيرة الشخص 
العملية وبعض النوادر لتبيين الفضائل أو المهارات ولمسات شخصيةء 
أحياناً» مثل «اعتزل الناس» كانت فيه دعابة»» «كان بخیلا» وما أشبه. 
وتلقي هذه اللمسات الأضواء على الشخصية ولا سيما عندما تكون 
مبنية على معلومات أولية. 

كانت معاجم السّيّر قد غدت إذاً من صلب كتابة التاريخ وتصوره 
في أيام المماليك ‏ وذلك إلى حد أن كتابة السّيّر كانت هي التاريخ في 
نظر كثير من الاب *. ويجب على كتابة السّيّر ألا تفتصر على 
تقويم الخلق» مثلما أصرّ نفر غير قليل من الكتاب الذين ذكرناهم 
أعلاه والذين ألمحوا إلى معايير مستلهمة من الحدیث» بل يجب أن 
ترسم الشخصية على نحو خلاق» مستلهمة بذلك معايير الأدب. 


(۵7) ومن هم من شدوا عن ذلك الصفدي. الوافي» ج ۰۱ ص ۰4۷ الذي 
یستشهد بقاعدة السبكي (انظر الحاشية ۰14 آعلاه) ویضیف أن «هذه الشروط 
تلزم الذي يعمل تاريخاً على التراجم. آما من يعمل تاريخاً على الحوادث فلا 
يشترط فيه ذلك لأنه ناقل الوقايع التي یتفق حدوثها فيشترط فيه أن يكون منبتاً 
عارفاً بمدلولات الألفاظ حسن التصوّر جيّد العبارة». 


۳۷۳ 


ولکن قبل مسائل الأسلوب والأحكام وفوقها كانت تبدو للعیان الرغبة 
في انتقاء شريحة عريضة للأمة تشتمل على کل الذين یعدّون أهلاً لأن 
یذکروا ویرتبوا في مراتب . في بيئة سياسية المیل» كانت تراتبية 
المقامات والفضائل تسبغ المعنی على التراجم التي يكوّن جماعها 
تاريخ الأمة. 


فصوص الحكم» لمحات من الغيب 

لم يكن للماضي ولا للحاضر أهميّة تذكر في نظر الحركة الصوفية 
التي كانت تتهيّأ لاحتلال موقعها إلى جانب سواها من منظومات 
الاعتقاد والعمل. كان الماضي والحاضر حالين من أحوال العقل» 
واقعين من الوقائع الرمزية » لين بلا مائة. أما العقل الذي من وظيفته 
فهم الآنئذ والآن فقد عده المتصوّفة قاصراً في جوهره. فوراء العقل 
تقع المعرفة وهذا الانقسام يذكرنا بالخط الذي رسمه أفلاطون بين 
الاعتقاد والمعرفة. والمعرفة هي معرفة اختبار تؤدّي إلى اليقين. وإذا 
ما تحصّل مذاقها - والمتصوّفة مولعون بكلمة «الذوق» ‏ في النفس 
فهذا یستتبع تغيّراً جذرياً في نمط الحياة والشخصية. وفي ما قد نعتبره 
انقلاباً لعملية سقوط آدم من جرّاء ذوق ثمرة الشجرة المحرّمة» استعاد 
المتصوّفة حال آدم اوصلية بذوق ثمرة المعرفة وأعادوا النفس إلى طاعة 
اللّه . 

ويقدم القرآن» في نظر أكثر المتصوّفة» نموذجاً من المعاني 
الظاهرة أو الباطنة التي يتيح تأمّلها المستديم المفتاح إلى سلم الارتقاء 
الروحي. وقد تطوّرت مراقي هذا السلم» تمايزاً وتحدیدا مع تطوّر 
التصوّف. كان الصعود بمجمله كثيراً ما يوصف بأنه عملية كشف عن 
آطوار من الواقع والتجربة متزايدة العمق والمعنی» سلسلة من 


۳۷ 


التجلّيات التي تقرّب كل منها الصوفي آکثر فاکثر من الحقيقة المطلقة . 
وقد أفصح عن هذه التجلیات أحياناً بلغة قوية التعبیر» بارعة الجمال» 
بأقوال كهانية محكمة جامعة» تبدو في أعين غير السالكين ملتبسة» 
مضللة ومتناقضة في جمعها بين الأضداد. 

ولكن ينبغي ألا ينظر إلى التصوّف في تلك الفترة وكأنه حركة 
مقدودة من قطعة صخر واحدة. وفي وسع المرء أن يتحدّثء. فيما 
يتعلّق بأغراضنا الحالية» عن نزعتين عريضتين: التصوّف «الاعلی» 
المتمقل في أكابر بناة الأنظمة الفکرية» في مفكرين كالغزالي أو 
ابن عربي مثلاً» والتصوّف «الأدنى» المتمئّل في الطرق الصوفية 
الشعبية» وفي أصحاب الكرامات السائحين» والوغاظ الجهاديين» 
والأولياء الصالحين الذين استطاعواء بما يشبه معاصريهم في أخويات 
أوروبا الغربية» أن ينقلوا إلى جماهير الرسالة الإخلاص والإصلاح 
الأخلاقي. فهذا التصوّف «الأدنى» هو الذي اجتذب السلاجقة 
والزنکیین والايونيية والمماليك. ولئن دعي المرء إلى تفسير سر 
جاذبية هذا التصوّف لهذه السلالات العسكرية الإقطاعية التي أنفقت 
معظم وقتها وطاقتها في القتال أو الإعداد له» فلربما يقال إنها قوة 
الصلاة. فمن ذلك أن ازدهار شعبية الرّيْط والزوايا الصوفية التي وقفها 
السلاطين وغيرهم من ذوي الشأن وأعيان الخاصّة إنما یعود» في 
قسم كبير منه» إلى ظروف نشأة الأوقاف التي كانت تنص على وجوب 
الصلاة الدائمة على أرواح الواهب المؤسّس وذزیته. ويمكن تبيين قوّة 
الصلاة بكثرة الأمثلة المدوّنة في تواريخ تلك الفترة والتي نجد فيها 
الرجال الصالحين يفلحون في الالتحاق بحكام وأعيان ذوي نفوذ 
اقتنعوا بفعاليتهم الروحية في قلب الهزيمة إلى نصر من طريق التقوى 
والتضرّع. ومن أدل الأمثلة على ذلك الكلمة المنسوبة إلى نور الدين 


۳۷۵ 


زنكي يوم حلّه أتباعه» عقب انهزامه في قتال الصلیبیین على کف 
عطاءاته للمتصوفين والعلماء وتوظيف ذلك المال في المجهود 
الحربي» فأجابهم مغضباً: 

واللّه إني لا أرجو النصر الا بأولئك فإنما تُرزقون وتنصرون بضعفائكم 

كيف أقطع صلات قوم يقاتلون عني وأنا نائم في فراشي بسهام لا تخطئ 

وأصرفها إلى من لا يقاتل عني إلا إذا رآني بسهام قد تخطئ 

EE‏ بيو 

كانت «سهام» الصلاة هذه أفعل الأسلحة في ترسانة التصوّف. 
ولعل هذا العامل هو الذي دفع. أكثر من أي عامل آخرء السلاجقة 
ومن خلفهم إلى أن يخلقوا للتصوف مكانة في المجتمع إلى جانب 
العلمای وقد صاحب ذلك قدر كبير من التوتر والعداوة المتبادلة* , 
وان ما يعنينا بصورة مباشرة هنا إنما هو تأثير هذا التوتر في الكتابة 
التاريخية » وهي مسألة معقّدة تستدعي المعالجة على عذة مستويات في 
الوقت نفسه. 

فالإيمان بفعالية الصلاة يتخلّل الكثير من تواريخ تلك الفترة. 
النبوءات التي تتحقّق» النذر والبشائرء الأحلام وعجيب الاتفاقات: 
تلك بعض سمات الكتابة التاريخية العربية منذ أوائل بداياتها. غير أنها 
تبدو وكأنها تكتسب دلالة جديدة في عصر رأى مؤرّخوه أنه شهد 
اعدا لا شاب لها انا و وة امع الال عدن 
معجزات الأنبیاء وکرامات الأولیاء كما رأينا في الفصل الرابع أعلاهء 
تنوعاً في التحلیل الفلسفي والكلامي. ولکن وقع غزوات الصلیبیین 


)0¥( ابن الأثير» الباه ص ۰۱۱۸ 
(۵۸) عن المراجم» انظر الحاشية ۰۲۷ أعلاه. 


۳۷۳۹ 


والمغول» من جهة. وتنامي نفوذ التصوّف وقبوله الاجتماعي» من 
ناحية آخری. خلقا داثرة عمل جديدة وسياسية للمحات الغیب ‏ لبشائر 
النصر ونذر الشژم لطاقات روحية ئجیّش لخدمة قضية الحرب 
الكقار. 

لم يستحبٌ العلماء في ظاهر الحال هذه التطوّرات. ويبدو أن 
الحنابلة تحديداً نظزوا بعين الارتياب إلى انبعاث التصوّف في وجهيه 
«الأعلى» و«الأدنى». فقد ذهب ابن الجوزي مثلا» إلى أن علامة 
التصوّف الافراط : كالإفراط في الزهد عند أوائل المتصوّفة أما عند 
المتصوّفين من أهل عصره فهو الإفراط في الطمع والشراهة. وصوّب 
ابن تيمية مهاراته السجالية العالية صوب سيادة تأثير التصوّف «الأعلى» 
الذي مثله ابن عربي كاشفاً في فكره خلطأً خطراً بين الخالق 
وخلقه”*”". ومع ذلك فالصراع بين العلماء والمتصوّفين قد أدّی إلى 
تناضح الأفكار والمناخات بين حقلي التفكير هذين» تناضح حتّمه 
التجاور القسري الذي فرضته عليهما الدولة. فبينما قد يتوقع القاری أن 
يجد عند ابن الجوزي عزوفاً متشدّداً عن رواية أخبار العجائب والنذر 
والبشائر والكرامات وسواها من الغرائب التي يعحٌ بها عالم التصوف 
«الأدنى»» يجد أن تاريخه في واقع الأمر حافل بهذه الروايات. يضاف 
إلى ذلك أنه من الصعب على الناظر أن يرى كيف اختلفت سيرته في 
وعظ الجماهيرء والتوبات «العجائبية» التي جرت على یده» ومشاركته 
في الشؤون العامّة» كيف اختلفت في مظهرها الخارجي عن سيرة أي 
وجه صوفي بارز في عصره. فالكرامات والبشائر والنذر وعجائب 


() عن ابن الجوزي. انظر تلبيس [بلیس» ص ۲۲۱-۲۲۰؛ عن ابن تيمية» انظر 


اقتداء ص ۱۳ . 


۳۷۷ 


الاتفاقات والنبوء‌ات المتحقّقة جزء ظاهر من نسیج الأخبار التاريخية . 
والواقع آنها تبدو أحياناء من المکونات المهمّة في استراتیجیات 
الفهم والتفسیر . والاتیان على ذکر هذه العجائب إنما هو توکید لسيطرة 
الله التامّة على الطبیعة( "؟. ولکن هذه العجائب تساعد أيضاً على 
تفسير كيف تم النصر أو الفرار أو وصول حاكم إلى السلطة» وما 
آشبه خلافا لكل التوقعات: 


ومن العجائب أنه كانت لي عادة أن آجلس الثلائة آشهر بجامع دمشق 
فلما كان في یوم السبت. . . الیوم الذي التقی فيه الخوارزمي نهار 
الضباب كان آخر مجالسي. . . وحضره الصالح. . . فقال... قل 
للشيخ يدعو للسلطان بالنصر. . . فدعوت. . . فثار في ساعة الدعاء 
ضباب عظيم وغشي أهل المجلس ما غشيهم وغبت أنا أيضاً فلما أفقت 
قلت نصر الأشرف اليوم فتعجّبت الجماعة فوصل الخبر بعد عشرة أيام 
بالواقعة . . . وان الضباب الذي كان عندهم كان عندنا وإنهم نصروا في 
الساعة التي دعونا فيه" . 


وقد اشتكى شيخ صوفي كبير من شیوخ ذلك العصرء هو أبو 
العباس المرسی (توقّى سنة ۰۱۳۸۷/۱۸۲ فيما روي» قائلاً: «شاركنا 
الفقهاء فيما هم فيه ولم يشاركونا فيما نحن فيه». غير أن الكرامة التي 


(۱۰) آشمل معالجة لهذه المسألة فى هذه الفترة هي عند القزوینی» عجائب» 
ص ۱۳-۳. ويعتمد القزويني كثيراً على البيروني وابن سينا. 

(1") سبط ابن الجوزي» مرآ ج ۰۸ ص ۲۱۲ ؛ انظر آیضا مرآق ج ۰۸ ص ۲- 
۵ حیث يميّز بين السحر والکرامات. عن أمثلة آبرز على العجائب 
والموقف منهاء انظر آخبار ابن الدواداري واليونيني وابن العبري 
وابن عبد الظاهر. ویشیر هذا الأخیر مرارا إلى عجائب الاتفاقات لیبرز غرابة 
ارتقاء السلاطین مراقی السلطة. انظر» مثلاً» الروض» ص ٤١٤‏ . 


۳۷۸ 


مرّ ذکرها والتي نسبها مرخ إلى نفسه. تبیّن مدی استعداد العلماء 
لمواجهة التحذي الصوفي بسلاحه عينه ولکن مع التحکم في هذه 
الکرامات بحیث یمکن استخدامها في سبیل أفضل القضاياء ألا وهي 
الجهاد ضد غير المسلمین. والواقع أن من التطوّرات المهمّة في تلك 
العترة يا كان كن مصاع العجائب والغرائب» کی هد 
للمراقبة قبة الفقهية فضلاً عن التنظير العلمي . فمن ذلك أن مولوداً برأسين 
أو امرأة تتحوّل رجلا يرتّبان تضمينات فقهية فضلاً عن إثارة الاهتمام 
العلمي . ولكن الرغبة في مشاهدة حوادث كهذه وتدوينها بما لا يشجع 
خرافات السوقة إنما هي رغبة لا تقل أهمّية ودلالة. ولئن احتاج 
العلماء إلى معالجة مسألة العجائب والغرائب» التي باتت ملموسة أكثر 
جرّاء تنامي شعبية التصوّف «الأدنى» فهم إنما فعلوا ذلك تبعاً لشروطهم 
هم وعلی نحو یضمن التحقّق من هذه الظواهر ومشاهدتها 
ومراقبتها". 

لا مجال للشك في أن السلاجقة وأخلافهم كانواء على وجه 
الاجمال. أقلْ ميلاً إلى العلوم الفلسفية من البویهیین مثلاً» أو 
الفاطمیین . فإمام الحرمین الجويني المتکلم الکبیر (توفي سنة 1۸۸/ 


(1۲) عن تعلیق أبي العبّاس المرسي انظر اليونيني الذیل» ج »٤‏ ص ۰۳۱۸ عن 
أمثلة على العجائب المشهودة والمراقبت انظر ابن کثیر البدایت ج ۰۱۶ 
ص ۰۲۰۷-۲۰۲ ۰۲6۸ ۰۲۸۰-۲۷۹ آما الموقف من التنجیم فکان ملتبساً: 
انظر مثلا ابن الأثيرء الکامل» ج ۰۱۱ ص ۳4۸ (معاد)؛ سبط ابن الجوزي؛ 
مرآق ج ۰۸ ص ۲۲ (معاد)؛ ابن تغري بردي» النجوم» ج ۰ ص ۱۰۲ 
(معاد» يشير إلى أن التنجيم من أعمال المتصوّفة) وج" ص ۳۱۹-۳۰۸؛ 
ابن القلانسي» ذيل. ص ۱۳۳ (أكثر تقبّلاء في ما يبدو)؛ القزويني» آثارء 
ص ۲۲۷ (عن تبریز أكثر تقبّلا» في ما یبدو). وقد أعانني الصدیق باسم 
مسلّم على توضيح أفكاري حيال الكثير من هذه القضايا. 


۳۷۹ 


۵ تاب فى آخر حياته » على ما روي» معلتاً: 
ركبتٌ البحر الأعظم وغصت في الذي نهی أهل الاسلام عنه. کل ذلك 
في طلب الحق. وکنت آهرب في سالف الدهر من التقلید والآن فقد 
رجعت عن الكل إلى كلمة الحقّ: علیکم بدین العجائز””" . 


ولهذا الرأي نظيره في مقامات الحريري (توفي سنة ۱۱۲۲/۵۱۳) 
الشهيرة» فلتة العصر الأدبية» حيث نجد البطل أبا زيد السروجي» وهو 
في الحقيقة نقیض البطل» مخادع» ممتل بارع «صياد» للبسطاء» شيخ 
الماجنین» وسلطان المهرزجین والمستهترین بالعلوم الدينية (یتوب» 
أيضاً في نهاية مغامراته ویتحوّل إلى زاهد متصوّف"**۲ 
هذه التوبات وقائع أم آوهاماً فهي تناسب مزاج النخب الحاکمة. فمن 
ذلك أن الأيوبيين» مثلاًء کرهوا الامدي الفیلسوف (توفي سنة 0۳۱/ 
۳ لانشغاله بالمنطق و«علوم الاقدمین». والذهبي یتهم ابن تيمية 
بانه متسمّم بالفلسفة مع أن ابن تيمية هو الذي شن آضخم حملة في 
ذلك العصر على العلوم العقلیة "۳ . 

ولکن التصوّف «الاعلی» هو الذي خلّف الاثر الحي في کتابة 
التاريخ . وللکشف عن هذا الأثر لا بد للمرء أن يتذكّر التمییز الذي 


. وسواء أكانت 


(۳) ابن الجوزي» المنتظم» ج ۰٩‏ ص ۱۹ . 

030 الحريري » مقامات» ص ۵۷۱ وما یلیها. 

۲۹ عن الآمدي والأیوبیین» انظر ابن تغري بردي» النجوم ج ۰1 ص‎ )٦٥( 
وقارن بابن خلکان. وفیات» ج ۰1 ص ۳4۳. كان إعدام صلاح الدين‎ 
للسهروردي الفيلسوف الصوفي حادثا جسيم الأهمّية. عن تهمة الذهبي» انظر‎ 
بیان ص ۳۳. عن انتقاد ابن تيمية للعلوم العقلية. انظ تخصيصاًء درء»‎ 
ج ۰۱ ص ۰۱۷۷ ۰۱۸۳ إن من شأن هذا العمل الذي أنجز تحقيقه حديثاً أن‎ 

یصبح » ولا شك مرجعاً فلسفياً بالغ الاثر. 


۳۸۰ 


داب متظرو العصوف على زفامته بين الحجاب والخقيقة: الخین 
والقلب» الفهم والمشاهدة. والمصطلح المعتمد في التراث الادبي 
الصوفي غني بصور کشف الحجب والأستار والأشراق والتجلّي 
الإلهى. والمتصرّفة اذ انکروا کون الاق ا ا ا 
انا وَشِدّدوا على نة المتعالي» عملوا على تمويه التضادٌ بين 
الظاهر والحقيقة في عصر لم يكن كثير من المؤرخين فيه يتمالكون 
انبهارهم بتسارع الحوادث وجسامتها والتباس معناها. وللدلالة على 
ذلك قد يجوز لنا أن نلتفت إلى ابن الأثير الذي نستمد من تاريخه 
قطعتين رثائيتين ندمجهما في ما يلي : 


فتبارك الذي لا يزول ملكه ولا تغيّره الدهور فأف لهذه الدنيا الدنية تفعل 
هذا بأبنائها نسأل اللّه تعالى أن يكشف عن قلوبنا حتى نراها بعين 
الحقيقة. . . وجميع مدة ملكهم من حين ظهر المهدي بسجلماسه في 
ذي الحجة من سنة تسع وتسعين ومايتين إلى أن توفي العاضد مايتان 
واثنتان وسبعون سنة وشهراً تقريباً. وهذه دأب الدنيا لم تُعط إلا 
واستردّت ولم تحل إلا وتمرّرت ولم تصف إلا وتكدّرت بل صفوها لا 
يخلو من الكدر وكدرها قد يخلو من الصفو نسألة الله تعالى أن يقبل 
بقلوبنا إليه ويرينا الدنيا حقيقة ويزهدنا فيها ويرغبنا في الاخرة "۳ . 
ومدار المسألة ليس موقف ابن الأثير من التصوّف بل طريقة تسرب 
مصطلحات الصوفية إلى الخطاب التاريخي في شأن التباين بين 
المشاهدة والمعرفة» الزائف والأصلي . والعلاقة بين التصوّف والتأريخ 
أشدّ تركيباً عند ابن خلدون. فقد كتب في التصوّف طبعاًء وللمرء أن 
يتساءل كيف أتّر هذا الاهتمام بالتصوّف في شحذ التمييز الذي أقامه 


(17) ابن الأثيرء الکامل» ج ۰۱۱ ص ۰۱۱۲ ۲۶۳ . 


۱۳۸۰۱ 


ابن خلدون بين المظهر الخارجی للحوادث التاريخية ومغزاها 

الداخلي . وفیما يلي مقاطع مؤلّفة» مرة ثانية : 
فالعلم به لد العلوم لا محالة ولیس في الوجود آعلی ولا آشرف وأکمل 
من خالق الاشیاء. . . وإذن الاطلاع على أسرارها [الربوبیة] والعلم 
بترتیبها المحیط بکل الموجودات علماً ذناً إلهامياً واطلاعاً كشفياً هو 
أعلى أنواع المعارف وأكملها وأوضحها وألڏها. . . ولقد یستشعر شيئاً 
من هذه اللذّة طلاب العلم الكسبي عند انکشاف المشكلات وانحلال 
الشبهات التي يطول حرصهم عليها وشوقهم إلى معرفتها. . . فأنشأت 
في التاريخ كتاباً رفعتٌ به عن أحوال الناشئة من الأجيال حجاباً. . . 
فجاء هذا الكتاب فذاً بما ضمّنته من العلوم الغريبة والحكم المحجوبة 
القريبة . . . ونحن آلهمنا الله إلى ذلك إلهاماً. . .9" , 


لقد أتاح التصوّف المصطلح الذي ربما استعمله المؤرّخون أحياناً 
ليصفوا الطريقة التي يتوصّلون بها إلى اليقين الداخلي للأشياء وإلى 
ربط ظواهر التاريخ العابرة بالواقع الأسمی الذي فا وحده. أن 
يمنحهم المعنى النهائي المطلق . 


أنماط التغيّر 

مال العلماء والمؤرّخون الذين تنطحوا للحكم على سلوك الحكام 
إلى اعتماد نظرة صارمة إلى وظيفة علمهم وقیمته. ولئن كان ثمّة ناس 
يعتقدون أن التاريخ ترتجى منه التسلية أيضأ فقد كان مؤرّخو ذلك 


(7) ابن خلدون» شفای ص ۰۲۸ والمقدّمة. ص ۰٩‏ ۰۱۰ ۰۳۷ انظر أيضاًء 
على سبيل المثال القزويني» عجائب» ص »٤‏ مستشهداً بالحديث النبوي: 
«آرني الأشياء كما هي»؛ والطرطوشي. سراج» حيث توجد فقرات مطوّلة في 
الزهد صوفية الالهام . 


TAY 


العصر یسارعون إلى تبدید هذا الوهم . فالتاریخ عند ابن الأثير له قيمة 
دينية ودنيوية في الوقت نفسه. فمن الممکن استخدامه لا صلاح 
الممالك» إغناء العقل بالتجارب وتعليم قيمة الزهد لمن كان قابلاً لذلك 
حقّاً. وقد نظر معظم زملائه نظرة سامية إلى موضوعهم أيضاً. فالتاريخ 
عند النويري (توفي سنة ۱۳۳۲/۷۳۲) يكتسي أهميّة خاصّة للملوك 
والوزراء» والولاة وكتّاب الدواوین يتعلّمون منه حسن سياسة الحكم 
وتدبير الحرب. ومن شأن الغني والفقير أيضاً أن ينتفعا به أما الغني 
فبمعرفة أن الثروة لا تدوم وأما الفقير فالزهد في الدنيا. وأما الباقون فقد 
يستمعون إليه في أمسيات السمر تحرّكهم الرغبة في معرفة تواريخ 
الأمم. ويرى أبو شامة أن الجهل بالتاريخ يُربك الانسان ویعمیه» فلا 
يميّز الخليفة من الأميرء ولا السلطان من الوزیر» ولا الشافعي من 
المالكي» ولا الصحابي من التابعي» بحيث يقع النظام الاجتماعي نفسه 
ضحيّة هذ الجهل» تضميناً. ويذهب ابن الخطيب (توقي سنة ۷۷۱/ 
14 إلى أن التاريخ يعمل على توحيد الناس باطلاعهم على أصولهم 
وأنسابهم» وهو يغنيهم بما يكسبهم من خبرة وینوّر عقولهم في شأن ما 
يأتي به الدهر وما لا يأتي به. والعاقل يتعلّم أن يرى كيف أن القدرة 
الإلهية تدبّر العالم على نحو يقوي إيمانه. عندها تبدو قصص القرآن 
مكمّلة لسجل التاريخ. آما عند الصفدي فالتاريخ يمكننا من كشف 
التزوير سواء في الحديث أم في الوثائق الرسمية» فضلا عن غاياته 
الاخلاقية والسياسية السامية المشار إليها آعلاء۳؟. 


(58) عن ابن الأثيرء انظر الکامل» ج ۰۱ ص ۷؛ عن النويري؛ انظر نهايت 
ج ۰۱۳ ص ۱؛ عن أبي شامة. انظر الروضتین» ج ۰۱ ق ۰۱ ص 4؛ عن 
ابن الخطیب. انظر الاحاطة. ج ۰۱ ص ۸۱-۸۰؛ عن الصفدي. انظر 
الوافي» ج ۰۱ ص 44 . 


TAT 


إن آراء کهذه تميّز ذلك العصرء على وجه الاجمال. فلا يسمع الا 
الاقل عن کون التاریخ تسلية بینما يسمع الاکثر عن کون التاريخ وعظاً 
یخاطب أهل الحکم في طليعة من يخاطب» ویستهدف توحید 
المجتمع والدولة وتقویم معوجهما. لذلك یعلن النويري عزمه على 
تنظیم التاريخ تبعاً للدول لا للاعوام: 


ولما رأيت غالب من أرّخ في الملة الإسلاميّة وضع التاریخ على حکم 
السنین ومسافها لا الدول واتساقها علمت أن ذلك ربما قطع على 
المطالع لذة واقعة استحلاها وقضيّة استجلاها فانقضت آخبار السنة ولا 
استوعب تكملة فصولها. . . وانتقل المؤرّخ بدخول السنة التي تلیها من 
تلك الوقائع وآخبارها. . . فتنقل من الشرق إلى الغرب وعدل عن السلم 
إلى الحرب وعطف من الجنوب إلى الشمال وتحول من البکر إلى 
الآصال. . . فلا يرجع المطالع إلى ما كان قد آهمه إلا بعد مشقّة. . . 
فاخترت أن أقيم التاريخ دولاً ولا آبقي عن دولة إذا شرعت فيها جولاً 
حتى أسردها من أوائلها إلى أواخرها"" . 


قياساً على هذه اللهجة كانت التأمّلات في التغيّر التاريخي تتركّزء 
وإلى حذ بعيد» على كيفية صيانة الدول وكيفية انحطاطها. ولا ذكر 
لكبير شيء عن كيفية نشأتها. وفي ظنّنا أن القرآن والنظرية السياسية 
الشرعية وتجارب الموزخین قد بنَّت النظرة القائلة بأن نشأة الدول 
والسلالات» طوعاً.أو كرهاًء نما هي من علامات اللطف الالهي الذي 
يمنح لاسباب لا يعلمها إلا الله وحده. وعلى وجه الجملة فان 
المؤرّخين لم يبدأوا بالاهتمام بدولة من الدول أو سلالة من السلالات 
الحاكمة وسياساتها وأنماط انتقال السلطة فيها وأسباب انحطاطها إلا 


)1۹( النويري» نهایف ج ۰۱۳ ص كردت 


۳۸ 


بعد أن تکون هذه الدولة أو السلالة قد استقرت وتوطدت آرکانها. 


ویسجّل ابن الأثير في مقطع متميّز عن كيفية تنقل السلطة بين 
السلالات الحاكمة النمط التالی : 


قد اعتبرثٌ التواریخ فرأيتٌ كثيراً من التواریخ الاسلامية التي یمکن 
ضبطها ورأيت کثیراً ممن يبتدئ الملك تنتقل الدولة عن صلبه إلى بعض 
أهله وأقاربه منهم آول الاسلام معاوية بن آبي سفیان آول من ملك من 
أهل بيته فتنقل الملك من آعقابه إلى بني مروان من بني عمه ثم من بعده 
السفاح من ملك من بني العباس انتقل الملك من آعقابه إلى آخیه 
المنصور ثم السامانية آول من استبد منهم نصر بن أحمد فانتقل الملك 
عنه إلى أخيه إسماعيل بن أحمد وأعقابه ثم یعقوب الصفار وهو أول من 
ملك من أهل بيته ثم انتقل الملك إلى أخيه عمرو وأعقابه. . . ثم هذا 
شيركوه كما ذكرنا انتقل الملك إلى أعقاب أخيه أيوب ثم إن صلاح 
الدين كما أنشأ الدولة وعظّمها وصار كأنه أول لها تقل الملك إلى 
أعقاب أخيه العادل. . . ولولا خوف التطويل لذكرنا أكثر من هذا والذي 
آظنه السبب في ذلك أن الذي يكون أول دولة [يكثر القتل والفتك] 


يفعل ذلك من أجلهم عقوبة له" . 
فهذه عبرة نموذجية يقصد منها الوعظ والتحذير. ويقع من ورائها 


(۷۰) ابن الأثيرء الكامل» ج ۰۱۱ ص ۲۲۸-۲۲۷؛ والجملة أو الجملتان 
الأخيرتان من هذا المقطع المهمّ مصفحتان لسوء الحظء وقد لجأنا إلى 
اليونيني» الذي نقل هذا المقطع في كتابه الذیل» ج ۰۱ ص 145 لتصويب 
قراءته بقد الإمكان. وتبقى القراءة الدقيقة لهاتين الجملتين غير واضحة إلى 
حدّ ما وان كان المعنى بمجمله يبدو بيّناً بما فيه الكفاية. وقد تعرّض هذا 
المقطع الذي يبدو أنه كان معروفاً على نطاق واسع لنقد ابن تغري بردي؛ 
النجوم. ص ١9‏ . 


۳۸۵ 


یمان بالتوازن والجزای یعرب عنه في كثير من الاحیان بالنظرة القائلة 
إن التاریخ قد أحسن اللّه تدبیره وان على المؤرّخ أن يعبّر عن هذا 
التدبير في تاريخهء وقد وصل ابن الطقطقی إلى عبرة ممائلة جدا 
للعبرة المتقدّمة عندما خلص إلى أن مؤسّسي الدول لا يستمتعون بها 
عادة : 


وقد دل الاستقراء على أن من اخترع دولة وأحدثها لم يستمتع بها في 
آغلب الأحوال قال صلوات اللّه عليه (لا تتمنوا الدول فتحرموها) وكأن 
المخترع للدولة يكون عنده من الدالّة والتبسط ما تأنف من احتماله 
نفوس الملوك فكلما زاد تبسطه زادت الأنفة عندهم حتى يوقعوا 0 


وللوصول إلى استقراء كهذاء زعم ابن الطقطقى أنه تجرّد من كل 
اعتبارات «المنشأ والمربى» وأنه افترض نفسه «غريباً منهم وأجنبياً 
بینهم» بحيث إنه لا يميل «إلا مع الحق»"" . 

هناك الكثير من التنظير فى شأن أسباب انحطاط الدول وهذا ما 
يعبر عنه أحياناً بألفاظ مستعارة من الطبٌّ. فمن ذلك أن ابن الأثير يرى 
آن لا شيء آهم للدولة من استمرار الحكم. ولذلك فإن التغيير الفجائي 
للوزراء آمر غير مرغوب فيه کالتغییر الفجائي للأطباء في منتصف 
العلاج . كما أن ابن الطقطقی يشبّه علاقة الحاکم برعیته بعلاقة الطبیب 
بمریضه. آما الطرطوشي. الذي قال ابن خلدون عنه لاحقاً إنه «حوّم 
حول» مبادی التاریخ الحقيقية من دون أن يصيبهاء فقد استعمل 


() ابن الطقطقى» الفخري» ص ۰۱۲۲-۱۲۵ 

(۷) ابن الطقطقی. الفخري» ص 9؛ قارن سبط ابن الجوزي؛ الجلیس. 
ص ۰۲۸۱ الذي يقول إن علماء المؤرّخين يتشاءمون من كتابة سير السلاطين 
الأحياء. ولعل السلاطين الأموات يسهّلون الأحكام المتوازنة. 


۳۸۹ 


تشبیهات ممائلة عندما قارن السلطان ورعیته بالنفس والبدن. ومن رأي 
الطرطوشي أن احتجاب الحاکم هو السمة التي تسبّب آسرع انحطاط 
للدول وزوالها. والحاکم إذا ما احتجب فكأنما قد مات لأن 
الاحتجاب بمنزلة الموت . 

وبعد ذلك» یشرع آمل حشایته بٍنزال الخراب في حیوات الرعية 
وأموالها: 


ومعظم ما رأينا في أعمارنا وسمعنا عمن سبقنا من دخول الفساد على 
الملوك فمن حجبتهم عن مباشرة الأمور ولا تزال الرعية ذات سلطان 
واحد ما وصلوا إلى سلطانهم فإذا احتجب فهناك سلاطين كثيرة”" . 


فالسلطان وسياسته كاناء إذآاء العامل الأول في قوة الدول أو 
ضعفها. وهذا يصح على تراجم ابن عبد الظاهر المفعمة بالإعجاب 
وعلى أحكام السبكي الأكثر نقدية على حد سواء. أما العوامل الأخرى 
فكانت كلها عالة» بمعنى ماء على هذا العامل. فالمجتمع بلا حاكم 
حازم سرعان ما یدب فيه «المرض». وقد حدّد العلماء والموزخون» 
أحياناًء أعراضاً أخرى للانحطاط كالتوتّرات بين مختلف الجماعات 
العرقية أو الفرق الدينية. والتزاحم على السلطة. وكنز الأموال أو حتى 
انهيار نظام إقطاع عسكري حميد فعّال”*”". غير أن الحميمية التي 


(۷۳) الطرطوشي» سراج» ص ۱۸۲؛ عن الروح والبدن» انظر سراج» ص ۱۱۲ . 
عن ابن الأثيرء انظر الباهر» ص ۰۱۸۶ عن ابن الطقطقى» انظر الفخري» 
ص ۲۹. عن ابن خلدون في شأن الطرطوشيء انظر المقدّمة»؛ ص ۳۷. 

(/) عن ابن عبد الظاهر انظ الروض. ص ٠٤٦‏ وتشریف» ص ۵۸-۵۷ 
(حكمة السلطان وشجاعته أهمٌ أسباب النصر)؛ السبکي؛ معید» ص ۱۷-۱5 
(عن واجبات السلطان وعيوبه)؛ ابن العديم» زبدة» ج ۰۲ ص ۲۲۰ (خفة = 


FAV 


حظي بها مؤرّخون کثر في علاقاتهم مع آرباب السلطة قد أذت» على 
وجه الإجمال» إلى الترکیز على صاحب السلطة وتدبیره للدولة. ففي 
رف تسه آلاردهار أو «الاتخطاط» كانت السات وال هة آر 
السياسة ضد الشريعة هي التي حدّدت مرّة أخرى معايير التفسير 
والأحكام . 


حس المكان 

المشاهدة الشخصية» سماع الخبر من سلطان أو من صاحب دولة 
أو صولة: تلك كانت أمور يستعرضها كثير من المؤرخين مفتخرين 
بأنها من سمات أعمالهم. وتوطدیاً لزعمهم المعرفة الوثيقة بالحوادث» 
كان مؤرخو ذلك العصر يسهبون في الاستشهاد بنصوص المعاهدات 
الديبلوماسية والبلاغات» والمكاتبات الرسمية والمناشير المتتوعة 
الاغراض : أي الدراما التاريخية بحروفها الفعلية. وعندما حت السبكي 
المؤرخين على تسمية مصادرهم كان یعظ آناساً مهتدین . ذلك أن نفراً 
غير قلیل من المؤرخين لم یکتفوا بتسمية مصادرهم المکتوبة في 
معرض التمهید التوئيقي لأعمالهم بل ذهبوا إلى تبيين أن معلوماتهم 
الشفهية جاءت من طبقات مسمّاة وموثوقة من الرواة(*. 


= آحد حکام حلب وعواقبها الوخیمة). عن سوى ذلك من أعراض الانحطاط 
انظر ابن عذاري البیان ج ۰۱ ص ۱۲۳ «التوترات العرقية وانهیار دولة 
الأغالبة)؛ ياقوت» معجم؛ ج ۰۱ ص ۲۹۷ (العنف الطائفي وآفول نجم 
أصفهان)؛ ابن الأثیر» الکامل. ج ۰۱۱ ص ۳4۸ (التزاحم على السلطة بين 
الصلیبیین وما عقبه من ضعف)؛ الطرطوشي ۰ سرج» ص ۳۷۳ (كنز الأموال) 
وص ۳۷۰ (انهیار نظام الاقطاع العسكري السلیم في الأندلس). 

(۷۰) عن أمثلة من شهود العيان» يستعرضها المؤرّخ باعتزاز» انظر مثلا. سبط 
ابن الجوزي مرآق ج ۰۸ ص 455 (یوصف معظم رواته بأنهم آمراء وولاة 


TAA 


وقد رافق هذا الاهتمام بالمشاهدة المباشرة انتباه للمکان. كانت 
قطاعات كبيرة من المأثورات الجغرافيت قد ضمنت في کتب التاریخ 
منذ القرنین التاسع والعاشر على أيدي مؤرّخي من آمثال اليعقوبي 
والمسعودي. كما أن الجغرافیین آنفسهم کانوا كثيراً ما يحزمون 
آعمالهم التاريخية بأسلاك من التاریخ والأدب. ولکن في عصر 
التواریخ البيروقراطية السلطانية هذا» غدت الجغرافیا معجمية أو ادارية 
في أحد وجهیها. مقدسة ومُعرّفة بمسالك الزیارات في وجهها الاخر . 
ومن غير العسیر أن يرى المرء لِمّ كان ذلك. ان موسوعة 
ابن فضل الله العمري الجغرافية الإدارية الواسعة وغير المكتملة 
التحقيق بعد إنما هي. من حيث التصوّرء مسحاً يشمل كل الممالك 
والإمارات المعروفة للمؤلف إما مباشرة أو من مصادر موثوقة. ويجمع 
هذه الموسوعة بعضها إلى بعض عناية بيروقراطي عميق التحصيل مدقق 
في التفاصيل» ورغبة في وضع تقرير شامل لرؤسائه من شأنه أن يشكل 
أنتابا للقرارات أو اا جات الام حو جخهه اة تبت 
قداسة الأرض» المستمدّة من اهتمام قديم بمواقع الحوادث الكبرى» 
آهمية إضافية من جراء الخسائر الاقليمية المتزايدة التي عانى منها 
المسلمون في الشرق والغرب. فمع وقوع مناطق كالأندلس وفلسطين 
وعلماء)؛ ابن القلانسي» ذیل» ص ۲۹۱ (كان معظم رواته تجار وفقهاء 
ومراسّلون)؛ ابن عبد الظاهر. الروض» ص ٠١‏ (تاريخه يتميّز بالمشاهدة لا 
بالخبر) وأيضاً ص ٩۱‏ و ۷؛ ابن واصل» مفرج. ج ۰۵ ص ۰۵۲ ۷۳؛ ابن 
الجوزي» المنتظم. ج ۰۵ ق ۰۲ ص ۰۱۱۷ والأمثلة على الوثائق الرسمية 
أكثر من أن تعدّد هنا. عن المقدّمات البیبلیوغرافية النموذجية انظرء مثلاًء 
أبو الفداء. المختصر. ج ۰۱ ص ۳-۲ وابن عذاري» البيانء ج ۰۱ 
ص ۳-۲. 


۳۸۹ 


والعراق وایران تحت حکم غير المسلمین» صارت قداسة الأرض 
وذکریات الأيام والمواضم أَنْمّس وأکثر حيوية . 

وقد أضاف التصوّف لونه الخاص أيضاً: إسباغ القداسة على 
الأرض من خلال أضرحة الأولياء» جزر السلام الصغيرة التي لا يحل 
فيها ارتكاب أي عمل من أعمال العنف. وقد اكتسبت فلسطين دلالة 
خاصّة أيام الحرب الصليبية» على ما يتبدّى» مثلا» في رسالة وججهها 
صلاح الدين إلى ريتشارد قلب الأسد: 


القدس لنا كما هو لكم وهو عندنا أعظم مما هو عندكم فإنه مسرى نينا 

بين المسلمين وأما البلاد فهي أيضاً لنا في الأصل واستيلاؤكم كان طارتاً 

عليها لضعف من كان فيها من المسلمين في ذلك الوقت وما يقدركم الله 

على عمارة حجر منها ما دام الحرب قائما۲۳. 

ولأسباب منهجية وإدارية وحتى عاطفية تحاك» في بعض كتب 
لينضبط. وقد وجد ابن عذاري في تاريخ الأندلس وشمال أفريقياء أنه 
محتاج إلى قطع مجرى روايته كلما شعر أن من شأن تاريخ مدينة أو 
منطقة أن يلقي الضوء على الحوادث. وبالمثل» فقد دمج ابن شداد 
(توفي سنة ۰۱۲۸۵/۲۸4 في تاريخه لأمراء الشام والجزيرة» 
الطوبوغرافيا فى جملة تاريخه محتفياً باستعادة الأراضى من خلال إيراد 
تاريخها مختصرا منذ أن فتحتها جيوش الإسلام للمرّة الأولى. وربما 
كان ابن العديم (توفي سنة ۱۲۱۲/۹۲۰) وابن الخطيب (توفي سنة 


() ابن شذاد. النوادر. ص ۱۸۷ . 
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۰۶۲ أميل إلى العواطف . فقد أمضيا کلاهما عدّة سنوات في 
المنفی بعيداً عن مسقطي رأسیهما في حلب وغرناطة على التوالي . 
ولذلك كان عملاهما ثمرتین من ثمار الحب» وصفین تاریخیین 
وجغرافيين متولّدين من النوائب التي استجرّها بصورة مباشرة أو غير 
مباشرة» أعداء المسلمين . 

ويستخدم ياقوت والقزويني (توفي سنة 1747/587) صيغة 
المعجم من أجل «جمع» و«ترتيب» واتنظیم» طوبوغرافية العالم 
المعروف عندهما. كان الترتیب المعجمي معروفا قبل زمانهما ولکنهما 
زعما لعملیهما درجة من الدقة والشمول لم یبلغها أسلافهما. وقد آراد 
ياقوت أن یکون معجمه عصریا تماما ولذلك كانت مداخل معجمه 
في معظمهاء توصف مثلما كانت عليه في أيامه ومثلما كانت في آزمنة 
ماضيه. لذلك كان في معجم ياقوت مقاطع طويلة وكثيرة من التاريخ 
المقارن جرّاء اهتماماته الطوبوغرافية الواسعة» وفي ما يلي تعليق مميّز 
على الإسكندر الأكبر والمغول: 


وهذا إن صح [أي موت الإسكندر في الثانية والثلاثين من العمر] فهو 
عجب مفارق العادات والذي أظنه... إن مدة ملكه... هذا 
المقدار. . . فإن بطواف الأرض يسير الجنود مع ثقل حركتها لاحتياجها 
في كل منزل إلى تحصيل الأقوات. . . ومصابرة أصحاب الحصون يفتقر 
إلى زمان غير زمان السير ومن المحال أن تكون له أهمية يقاوم بها 
الملوك العظماء وعمره دون عشرين سنة وإلى أن يتسق ملكه ويجتمع له 
الجند وتثبت له هيبة في النفوس وتحصل له رياسة وتجربة وعقل يقبل 
الحكمة التي تحكى عنه يفتقر إلى مدة أخرى مديدة ففي أي زمان كان 
سيره في البلاد. . . ثم إحداثه ما آحدث من المدن. . رس 
في آیامنا هذه. . . في سنة سبع عشرة وثمان عشرة وستماية من التتر 
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الواردین من أرض الصین ما لو استمر لملکوا الدنیا كلّها في آعوام 
پشیزرة: :: وقد ملکوا وخربوا من البلاد الاسلامية. .. کل ذلك في آقل 
من عامین . . . فکان هذا عضد قصة الاسکندر على أن الاسکندر كان 
إذا ملك البلاد عمّرها. . . وهذا یفتقر إلى زمان غير زمان الخراب 
فقط 7" , 


وقد كتب القزويني كتابين متکاملین الأول» عجائب 
المخلوقات» يتناول الكون وينحدر نزولاً إلى عوالم المعادن والنبات 
والحيوان» والثاني» آثار البلاد. معجم جغرافي مرتب على أقاليم 
الأرض السبعة. ويعتمد القزويني الترتيب المعجمي في كلا الكتابين. 
وينبني الكتاب الأول على مقدمة أن ما قد يبدو عجيباً إنما هو في أكثر 
الأحوال غير مألوف. أما الكتاب الثاني فينبني على فكرة أن التنوّع 
الكبير للمجتمعات البشرية إنما أراده الصانع ليبين احتياج بعضهم إلى 
بعض . ولم تكن أية من المقذمتین أصيلة تماماً: فد أخد ال 
الأدب والجغرافيا والعلوم وان كان المؤلف يحرص دائماً على 
الإقرار بذلك. غير أن المدى التاريخي الواسع للعمل الثاني» مع 
تاريخ كل مدينة أو ناحية» كما عند ياقوت» والتدقيق في المعطيات 
مقارنة بأيام المؤّف» قد أنتج عدداً من الملاحظات على أمور كالعيش 
الحضري والبدوي» والسمات البارزة للمدن الإسلامية وكيفية ترتيب 
الدول النصرانية مقارنة بالدول الإسلامية في أيامه. ويبدو الاقتباس 
الطويل التالي من بديع الزمان الهمذاني (توفي سنة ۱۰۰۸/۳۹۸) وافياً 
بالإعراب عن نظرة المقارنة المشتركة بين ياقوت والقزويني : 


(۷۷) ياقوت معجم ج ۰۱ ص 750-154. زعم ياقوت 5-0 الأمم 
القديمة تشوبها الروایات الخارقة للعادات : : معجم) ج ۱ ص 1۵۰ . 


۴4۲ 


وحكي أن صديقاً له کتب إليه یشکو ویقول: إن الزمان قد فسد فأجابه 
البدیع: آتزغم أن الزمان قد فسد؟ ما تقول لي متی كان صالحاً: آفي 
الدولة العباسية وقد رأينا آخرها وقد سمعنا آولها؟ أم في الأيام المروانية 
وفي آخبارها ما يكسع الشو باغبارها؟ أم في الأيام الحربية والسیف 
یغمد في الطلی والرمح يركز في الکلی؟ أم في الأيام الهاشمية وعلي 
عليه السلام يقول: ليت لي بعشرة منکم واحداً من بني فراس بن غنم؟ 
أم في أيام عثمان وقد قام النفیر بالحجاز وشخصة العیون من الاعجاز؟ 
أم في الخلافة العدوية وصاحبها یقول : بعد النزول إلى النزول؟ آم في 
الخلافة التيمية وأبو بكر يقول: طوبى لمن مات في نأنأة الإسلام؟ أم في 
عهد الرسالة. . . أم في الجاهلية. . . أم قبل ذلك وقد روي عن أبينا 
آدم. . . أم قبل خلق أبينا آدم. . . فاعلم أن الزمان ما فسد لكن القياس 


قد اطرو* . 


كان حسّ المقارنة والطوبوغرافيا التاريخية متزامناً مع عصر المسح 


الاقطاعي المنظم للأراضي ومع السجلات المركزية المحفوظة التي 
تحدّد كافة تفاصيل الأراضي المقطعة ومع تزايد الدقة في وصف كل 
صكوك الوقف التي كان معظمها یتعلّق بالأراضي . 


ايبن خلدون 


لن نبذل» بالنظر إلى أغراضنا الحالية» أية محاولة لاضافة أي 


جديد إلى الأدبيات الضخمة التي تتناول ابن خلدون بالشرح» ولن 
نقدّم تلخيصا آخر لفكره. وسوف نكتفي بمحاولة تبيين )١(‏ أن 


(۷۸) القزويني» آثار. ص 787-777. عن حياة الحضر والبداوة» انظر آثار؛ 
ص ۸۲ (في جوار المدن الاسلامية كلها مضارب خیام قبلية توحي برباط وثیق 
بحياة البداوة)؛ ص ۵ (خصائص المدن)؛ ص ۳۳۸ (مقارنة بين جماعتین 
محاصرتین هما المسلمون في الأندلس والفرنجة في الشرق الادنی) . 


۳۹۳ 


ابن خلدون مدین بالکثیر للكتابة التاريخية السياسية النزعة ومبادئها 
و(۲) أن تاریخه الذي عذه كثير من العلماء المحدئین ذيلاً لا يليق 
بمقذمته الشهيرة» إنما كان القصد منه أن یکون برهاناً دقيقاً مضبوط 
البنیان لمبادی التغیر التاريخي المبيّنة في المقدّمة. 

يذكر القاری أن ابن خلدون سلّط في مقطع طویل من تاریخه 
یتناول العلاقة بين الشريعة والسياسة» الاضواء على هم سائد من هموم 
عصره : العلاقة بين السلطة والفضيلة كما تبدو في ولاية معاوية . فقد 
رأی ابن خلدون أن السلطة ضرورية وآنها ليست خيراً ولا شراً في 
ذاتها بل ضرباً مخصوصاً من المهارة يُحسن استخدامها أو یساء في 
حفظ الدولة. وتبدو هذه الآراء» إذا ما نظرنا إليها في سیاقها 
التاريخي» مستمدّة من تأمّلات في الحکم والعدل کامنة في فکر 
ابن الأثير والطرطوشي وابن الطقطقی وکتاباتهم . غير أن ابن خلدون 
یدهش بأمرین : تماسك رؤيته وسعة نطقها. فأما التماسك فهو في 
استخدام لغة ترمي صورها وتشبیهاتها إلى دعوة القاری إلى التفکیر في 
السلطة من حيث هي «سلعة». وأما سعة الرژية فتتحدی القاری بأن 
يقر بان السلطة تنخلّل المجتمعات وثمرة إعمال الفکر والايدي البشرية 
نھ دز فلکل صتف من النشاط معنی مناسب من السلطة 
ومستوى من انتشار السلطة . عالم ابن خلدون کل متدرّج مع تدرّجات 
الواقع والمعنى فیه. والتاريخ سجلّ هذه الهيكلية المدوّن وهو يعرب 
أيضاً عن تحوّلات السياسة المتعدّدة» والطريقة التي تتفاعل فيها 
المستويات وتتطور . والمقدّمة تضع الخطوط العريضة لهذا التصوّرء 
آما التاريخ فيبين كيف عمل هذا التصوّر على مر الزمان. ولا يمكن أن 
يفهم أي منهما من دون الآخر والعلاقة بينهما أمر كثيراً ما يذكّر به 
ابن خلدون نفسه. 
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فلنکزر فلان معظم أهل العلم المحدئین لم یولوا کبیر اهتمام 
لتاریخ ابن خلدون ومالوا إلى اطراحه باعتباره ملحقأ غير متلائم مع 
المقدمة أو باعتباره لا یفضل غیره من تواریخ ذلك العصر بل ربما كان 
أردأ منهاء فمن مصلحتنا أن نبين هنا لا أن هذا غير ضحیح فحسب بل 
أن تاريخ ابن خلدون كان رواية دقيقة البنيان لتاريخ العالم» المرتب تبعا 
لتعاقب الدول» مثلما يجب أن يفهم وتعاد كتابته متى أخذت مبادئ 
المقدمة بعين الاعتبار. ففي مقطع إثر مقطع من التعليق والانتقاد 
والتفسير يضع تاريخ ابن خلدون الحوادث في نصابها ضمن سياق 
جوازهاء ويبيّن لِمَ امتُلِت السلطة أو ضاعت في حالة حالةء ويظهر 
كيف عملت العصبية في أوضاع مخصوصة. ويفصّل «الأدواء» التي 
ألمّت ببعض من كبريات المدن والدول في عصره» ويصخح آنساب 
الأسر الحاكمة مفسّراً علاقة النسب بالسلطة ويشجع القارئ» إجمالاً» 
على أن يعرض خبر المنقول على ما عنده من القواعد والأصول. 

تاريخ ابن خلدون يشبه» من نواحي کثیرة» صرحاً معمارياً 
مملوکیا. فالحجم الخارجي الشديد الهيبة يندمج تدريجيا في لطافة 
التفاصيل الداخلية» تماما مثلما ينسج المشهد الواسع للدول المعاصرة 
الكبرى على قياس أصغر ليتناول فروعها العديدة وأغصانها. غير أن 
هذه الصورة ثابتة بينما يدور تاريخ ابن خلدون على مشهد واسع 
متحرّك. تُبتلع فيه الأمم في «ظلال» المدن والثقافات وتتهاوى الدول 
في «حرّف» الشيخوخة بينم تتهيأ أمم «أفتى» وأشد عزماً لامتلاك 
السلطة التي وضعتها حيويتها في قبضتها. ولكن لما كان ابن خلدون 
كثيراً ما يحض قارئه على أن يتذكّر أن «الناس بأزمانهم أشبه منهم 
بابائهم». فان علينا أن نحاول إعادة ابن خلدون نفسه إلى إطاره 
المناسب وأن نبيّن كيف أن اللبنات التي بنى منها المقدّمة اجمالا 


۳۹۵ 


وتاریخه تخصيصاً كانت متاحة في كتابة التاریخ في عصره. فمن 
الممکن أن نبدأ بسوال عام: هل ثمّة من سبب یجعل ابن خلدون 
ينتمي إلى تراث التاریخ السياسي المنحی على نحو أليق من انتمائه إلى 
تراث الحکمة؟ وهل ينتمي إلى أي ترث من ترائات التاریخ الاسلامي؟ 

من الجائز لقائل أن یقول» بمعنی ماء إن الفکر التاريخي العربي 
بلغ ذروته مع ابن خلدون. ویبدو بوضوح أن عمله حصيلة ترکیب 
جملة من التأمّلات التاريخية التي حاول کتابنا هذا أن یجمعها تحت 


سا ۰ 


(مظال معرفیة» متوالية . ثمة تناغمات واضحة بینه وبين المسعودي» 
مثلاًء كما أن من شأن ما يدين به من دين للفلسفة الاسلامية وعلوم 
الطبيعة» وهو موضوع درسه العلماء المحدئون درساً مفصّلاًء أن 
يجعله رفيقاً لعلماء من آمثال الجاحظ والفارابي والبيروني. لذلك لا بد 
من إعادة النظر في الصورة الواسعة الانتشار التي تستوقفنا في تشبيه 
مكانته داخل التراث التأريخي العام بالشهاب الساطع في سماء الليل» 
والقول إنه ينتمي إلى مدرسة ما قول ينبغي توكيده وان كان ينطوي 
على تحصيل حاصل وعلى الرغم من أن كتابه يستدعي» ككل الأعمال 
الكلاسيكية في كافة الثقافات» الانتزاع من سياقه بسبب جدته الدائمة. 
ولئن كان لعبارة «مؤرّخ المؤرخ» من معنى» فمن الجائز استعمالها في 
حقٌّ ابن خلدون للإشارة إلى مركزيته التعليمية في برنامج التاريخ في 
ثقافته الخاصّة كما في غيرها من الثقافات . 

فمن أجل تفسير مركزيته إلى حدّ ماء نحاول أن ننظر إليه من 
حيث هو مؤرخ مملوكي. أو على نحو آعم. أن ننظر إلى تاريخه بما 
هو نموذج بارز على الكتابة والنقد التاريخيين ذوي المنحى السياسي 
اللذين حاولنا تبيينهما في هذا الفصل . فقد قرّر ابن خلدون» كالنويري 
وابن العبري» مثلاًء أن يرتب تاريخه على توالي الدول. كما ميّزء 


۳۹۹ 


کابن الأثیر» تمييزاً حاداً بين الظاهر والواقع. وقد سعی على الدوام» 
کابن واصل» إلى ترتیب مواذه والتحکم فیها من أجل تخفیف التکرار. 
وقد حاول الطرطوشي أن یبرهن في تاریخه» عن تفاعلات السياسة 
ووظائفها وحدودها. ولئن كان موضوع «المقدّمة»» ببنائها الفلسفي» 
علم العمران البشري» وهو علم برهاني من تراث الحكمة» فقد كان 
القصد من «التاریخ» عرض الماضي وتصحیحه في ضوء ذلك العلم . 
إن من شأن القاری لتاریخ ابن خلدون أن يلاحظ فوراً سمة آظهر 
للعیان فيه مما هي في کتب التاریخ الأخرى المعاصرة له: 
التصحیحات التي یحفل بها الکتاب. وهو إذا ما صحخح الروایات 
التاريخية كانت لهجته حاسمة بل تکاد تکون رافضة لما عداها: 


[تحریف الکتب المنزلة] قال ابن عباس . . . معاذ الله أن تعمد أمة من 
الأمم إلى كتابها المنزل على نبيّها فتبدّله. . . وقال إنما بدّلوه وحرفوه 
بالتأويل. . . اللهم إلا إذا يطرقها التبديل في الكلمات على طريق 
الغفلة . . . فذلك يمكن في العادة لا سيما وملكهم قد ذهب وجماعتهم 
انتشرت في الآفاق واستوى الضابط منهم وغير الضابط... ولم يكن 
وازع يحفظ لهم ذلك لذهاب القدرة بذهاب الملك فتطرّق من أجل ذلك 
إلى صحف التوراة في الغالب تبديل وتحريف غير معتمد من 
علمائهم. . . ويمكن مع ذلك الوقوف على الصحيح منها إذا تحرّى 
القاصد لذلك بالبحث عنه. 

[رحلة الشتاء والصيف] ويُقال إن هاشم بن عبد المطلب أول من سن 
الرحلتين في الشتاء والصيف للعرب ذكره ابن إسحاق وهو غير صحيح 
لأن الرحلتين من عوائد العرب في كل جيل لمرعي إبلهم ومصالحها 
لأن معاشهم فيها وهذا معنى العرب وحقيقتهم. . . وتکوّنت على ذلك 
طباعهم فلا بد لهم منها ظعنوا أو أقاموا وهو معنى العروبية وشعارها. 
[الخليفة الفاطمي الحاكم بأمر اللّه] وأما ما يرمى به من الكفر وصدور 


۳۹۷ 


السجلات بإسقاط الصلوات فغیر صحیح ولا یقوله ذو عقل ولو صدر 
من الحاکم بعض ذلك لقتل لوقته. . وکان حاله مضطرباً في الجور 
والعدل والاخافة والأمن. 

[مملكة جلقیة] ویزعم ابن حيان آنهم من أعقاب القوط وعندي أن ذلك 
لیس بصحیح فان أمة القوط قد دثرت وغبرت وهلکت وقل أن یرجم أمر 
بعد إدباره وإنما هو ملك مستجذ في أمة آخری. 

[نسب البويهيين] والحق أن هذا النسب مصنوع تقرّب إليهم به من لا 
يعرف طبائع الأنساب في الوجود ولو كان نسبهم ذا خلل في الديلم لم 
تكن لهم تلك الرياسة عليهم وإن كانت الأنساب قد تتغيّر وتخفى وتنتقل 
من شعب إلى شعب ومن قوم إلى قوم فإنما هو بطول الأعمار وتناقل 
الأجيال. . . وأما هؤلاء فلم يكن بينهم وبين يزدجرد. . . الا ثلثمائة 
سنة فيها سبعة أجيال أو ثمانية أجيال. ... وان قلنا كان نسبهم إلى 
الفرس ظاهراً منع ذلك من رياستهم على الديلم . . . وأما بدايتهم فإنهم 
كانوا من أوسط الديلم نسباً وحلاة؟" . 


ویزید جرا النقد حدة فی کثیر من الاحوال حساسية الازاء المعیّر 


عنها. ذلك أن ابن خلدون لم يكن یصخح الروایات التاريخية 
فحسب. بل كان يتحدّى رأي أكثرية المتكلّمين والفقهاء والمؤرّخين 
فى عدد كبير من المسائل الخلافية. وهو في إعادة كتابته التاريخ كان 


يعلم علم اليقين أن لا بد من الشل في الآراء القديمة واطراح 


التعصّبات وفضح التلفيقات . 


ولکن لعل نظرية ابن خلدون في السلطة ونتائجها أَلْمَّت ما یلفت 


(۷۹) عن تحریف الکتب المقذسة انظر تاریخ ج ۰۲ ق ۰۱ ص 1؛ عن رحلة 
الشتاء والصيف» انظر تاریخ ج ۰۲ ق ۰۱ ص ۳۳۱ عن الحاکم» انظر 
تاریخ» ج ۰5 ص ۱۰ ؟ عن أهل جليقية» انظر تاریخ ج ۰۶ ص ٩‏ ۱۷- 
41۸۰ عن الویهیین» انظر تاریخ» ج ۰4 ص ۲۱ . 


۳۹۸ 


النظر في مباينة ابن خلدون لسواه من الموزخین. ففیما مال مؤرّخو 
ذلك العصرء على وجه الاجمال. إلى أن ینسبوا الفضل في مجری 
الحوادث إلى الحاكم أو أن ينحوا عليه باللوم جراءهاء كان 
ابن خلدون يدرك القوى غير الشخصية الأخطر شأنا في تشكيل مسار 
التاریخ . فقد حشد لهذه الغاية طيفاً كاملاً من المفاهيم التي تشکل 
مجمل علمه الجدید. علم العمران البشري. وغاية هذا العلم على ما 
قال تصحيح الأخبار التاريخية. ولكن من الواضح أن أية محاولة 
لتفسير الحاضر استنادا إلى ما هو متكرّر تستلزم تضمينات تتخطى ما 
هو تاريخي حصریا كما كان التاريخ يُفهم ويكتب في عصره. 

كيف تکتسب السلطة وكيف تحفظ وكيف تضيع مسائل من شأنها 
أن تقرّبنا من قلب تاريخ ابن خلدون من حيث کیب تطبيقاً للعلم الذي 
يشكل موضوع المقدّمة. وان تنظيم التاريخ على توالي الدول» وان لم 
يكن من ابتکاره» قد وفى بأغراضه لأنه أتاح له أن يبين كيف تعمل 
السلطة في أحوال مخصوصة وكيف تكون عواقبها. وقد مكنه أيضاً من 
أن يبيّن بالاستناد إلى أمثلة تاريخية محدّدة وتوالي الأزمان العوامل 
المترابطة المتنوّعة المجتمعية والمناخية» والدينية والمهنية والعقلية التي 
تدخل في مقرّمات السلطة. هنا أيضاًء وحيث مال المؤرّخون 
المعاصرون إلى اعتبار السلطة أشخاصا آشداء یقودون جیوشاً قوية ولا 
یتفگرون إلا نادراً في المکونات الأخرى للسلطة. رسم ابن خلدون 
الصورة على لوحة آکبر. ولذلك فعندما كانت الدول تصعد أو 
تتهاوی» كان الأمر يدور على أكثر من صعود أو تهاوي الحکام أو 
السلالات الحاكمة. بعض الأشياء تتغيّر بسرعة وبعضها الآخر يتغيّر 
ببطء يقاس بالأجيال أو القرون. وكتابة التاريخ وكأن الأشياء الوحيدة 
التي تستحق التدوين لا تعدو تلك التي تتغيّر بسرعة إنما هي كتابة 


۳۹۹ 


تخطی «القوانین» التي تتحکم في توزيع السلطة ومصائر الدول» في 
نهاية المطاف . 

وقد یحصل المرء استبصاراً مثمراً في هذه القضية إذا ما تأمل 
معالجة ابن خلدون لواحدة من حادثات آوائل الاسلام الجسام: مقتل 
ثالث الخلفاء عشمان بن عفان في العام ۰1۵۱/۳۰ فقد أطلقت تلك 
الجريمة سلسلة من الحوادث التي أغرقت الأمة في الحرب الأهلية 
وخلّفت انشقاقات ما زال المسلمون يعانون منها حتى اليوم. فمنذ زمن 
الطبري إِنْ لم يكن من قبل» أسدل تراث التأريخ الاسلامي الستي 
ستاراً من التبرئة على القضية المحزنة كلها“ . فقد تقرّرء خلافاً 
لقرائن وبينات راجحة الومن في أكثر الاحوال. أنه لا يمكن أن یعذ أي 
من الصحابة الضالعين مباشرة أو مداورة في الجريمة وعواقبها الرهيبة 
آثمآء مرتكباً لكبيرة. فحتى المؤرّخون الشيعة کالیعقوبی أو المسعودي 
اضطروا إلى الإعراب» بقدر كبير من الاحتراس» عن مشاعر العداء 
لعثمان. فالانحياز إلى أي من الجانبين في هذه الحادثة المسبّبة للشقاق 
من شأنه أن يعرّض نسيج النظام الاجتماعي للخطر. لذلك كانت 
التفسيرات القائلة بالمؤامرة مقبولة شرط أن تحيل إلى أشخاص 
وهمیین» كعبد اللّه بن سبأ الذي اتهم بالكيد لتقويض وحلة الأمّة. 
ولکن ما إن شم بان وحدة الآثة هي آسمی القیم السياسية - الفقهية 
وتجلّت هذه الوحدة في نظرية الاجماع لم يعد في مِكُنَةَ الموزخین أن 
يصدروا أحكاماً أخلاقية صريحة على قتلة عثمان من دون تهديد قاعدة 
هذا الإجماع. وقد رأى ابن خلدون هذا الحادث في ضوء مختلف 
تماما: 


(۸۰) انظر الفصل الثانى» الحاشيتين ۱۳۰ و۰۱۳۱ أعلاه. 


ع 


لما استکمل الفتح واستکمل للملة الملك ونزل العرب بالامصار في 
حدود ما بینهم وبين الأمم من البصرة والكوفة والشام ومصر وکان 
المختضّون بصحابة الرسول صلعم والاقتداء بهدیه. . . المهاجرین 
والأنصار من قريش وأهل الحجاز ومن ظفر بمثل ذلك من غیرهم وأما 
سائر العرب من بين بكر بن وائل وعبد القیس وسائر ربيعة والازد وتمیم 
وكندة وقضاعة وغیرهم فلم یکونوا من تلك الصحبة بمکان إلا قليلاً 
منهم وکان لهم في الفتوحات قدم فکانوا يرون ذلك لأنفسهم مع ما 
يدين به فضلاژهم من تفضیل أهل السابقة من الصحابة ومعرفة حقّهم 
وما كانوا فيه من الذهول والدهش لأمر النبوّة وترقد الوحي وتنزل 
الملائكة فلما انحسر ذلك العباب وتنوسي الحال بعض الشيء وذل 
العدو واستفحل الملك كانت عروق الجاهلية تنفض ووجدوا الرياسة 
علیهم للمهاجرین والأنصار من قريش وسواهم فأنفت نفوسهم منه 
ووافق أيام عثمان فکانوا یظهرون الطعن في ولاته بالأمصار والمواخذة 
لهم باللحظات والخطرات والاستبطاء علیهم في الطاعات". 


يقرّ ابن خلدون بأن روایته لحوادث آوائل الاسلام مستقاة من 
تاريخ الطبري. وهو مصمّم كالطبري» على أن لا يسجْل أية أحكام 
تاريخية تنطوي على إدانة أخلاقية لصحابة الرسول وغيرهم من من أفاضل 
المسلمين في ذلك العصر فكثيراً ما يوجد في كلام المؤرّخين أخبار 
فيها مطاعن وشبه في حقهم وخصوصاً عند أهل الأهواء"“. ولكن 
من هذه النقطة فصاعداً يفترق المؤرّخان. فبينما يراكم الطبري 


(۸۱) ابن خلدون» تاريخ ج ۰۲ ق ۰۲ ص178. يبدو أن ه.أ.ر. جيب قد 
استمذ الكثير من تحليل ابن خلدون فى مقالة مشهورة له بعنوان: 8م“ 
Interpretation of Islamic History”, Journal of World History, 1, 1‏ 
(1953). 

(۸۲) ابن خلدون. تاریخ» ج ۰۲ ق ۲» ص ۱۸۸-۱۸۷ . 


1 


الأخبارء طبقة فوق طبقة من الاسناد الذي يترك للقاری أن یقوّمه بنفسه 
مع الحدّ الأدنى من تلمیحات المؤلّف» يعمد ابن خلدون إلى رسم 
الحوادث المحيطة بمقتل عثمان على لوحة أوسع نطاقاً لا بد من أن 
تؤخذ فيها بالحسبان طبيعة الدين وجاذبيته لقطاعات متفاوتة التركيب 
في مجتمع معيّن إذا ما حاولنا اكتناه مغزى الأحداث . 

ويوصي ابن خلدون قارئه تكراراً بأن يتذكّر أن أسباب الحوادث 
متقايسة مع حجمهاء فكلما عظم الحادث كانت أسبابه أشدّ تعقيداً. 
فمن ذلك أن ابن خلدون رأى في رحلة الشتاء والصیف. المثل 
المذكور آنفأء والتي نسبها كل المؤرّخين تقريباًء بتقوى وانتظام» إلى 
هاشم جد النبي» سمة مميّزة لوجه من آوجه العیش» لا عادة أو تراثا 
ابتكره شخص فردء مهما كانت هالة الورع التي يحاط بها هذا 
الشخص . ومن هذا القبيل أيضاً رأيه بأن الصروح العظيمة تستلزم عادة 
عدّة أجيال لیستکمل بنیانها ولذلك لا يمكن أن يقال نها من بناء بان 
واحد ومنه أيضا آن «القول بان الناس آجمعین کانوا لغة واحدة فباتوا 
علیها ثم آصبحوا وقد افترقت لغاتهم قول بعيد في العادة الا أن یکون 
من خوارق الأنبياء فهو معجزة حیگذ»۳. 

وكثيراً ما يلجأ ابن خلدون» عند الکلام على نزاعات التاریخ 
الكبرى» إلى فكرة العصبية. آشهر المصطلحات الخلدونية على 
الاطلاق . ویجد دارس ابن خلدون في التاریخ آمثلة كثيرة على وظائفها 
المتعدة . وثمّة على المستوی الاساسي أولاًء ما يسمّيه ابن خلدون 
العصبية الطبيعية : 


(۸۳) عن الصروح الضخمة. ان تاریخ» ج ۰۲ ف ۰۱ صن ۵۰ عن اللغات» 
انظر تاریخ» ج ۰۲ ق ۰۱ ص ۱۸ . 


۲ 


ولم يبق إلا العصبية الطبيعية التي لا تفارق وهي بعزة الرجل على أخيه 

وجاره بالقتل والعدوان عليه فهذه لا پذهبها شيء ولا هي محظورة بل 

هي نافعة ومطلوبة في الجهاد والدعاء إلى الدین"*. 

فالعصبية الطبيعية إذاً هي ما یمکن أن نسمّیه الغريزة العدوانية أي 
تلك التي تدفع الانسان إلى السيطرة على إنسان آخر. وربما لطف 
الدين أحياناً» كما في خبر مقتل عثمان المذکور أعلاه» تأثیر هذه 
الغريزة أو حوّل طاقاتها الأنانية نحو قضايا أجل قيمة. غير أنها تعيد 
توكيد ذاتها وتشخذ أشكالاً مختلفة عندما تكتمل الظروف وتنضح. ومع 
ذلك فإن هذه الغريزة العدوانية نفسها تعمل في الوقت نفسه عمل قوة 
ترابط وتلاحم» قوة توحٌد الجماعات المتنوعة ليعملوا تحت راية أو 
قضية مخصوصة أو مصلحة أو طريقة في العيش أو مهنة أو موطن: 
بعبارة آخری» قوة توجّه الأنانية تحت تأثير أيديولوجيات أو ارتباطات 
مخصوصة. لذلك يوجد من أنواع العصبيات بقدر ما يوجد أناس 
مترابطون في جماعات المصالح المشتركة. وبعض هذه العصبيات 
قوي ناشط وبعضها ضعيف هامد. وينبغي» في النزاعات العسكرية 
والسياسية الکبری» رؤية عصبيتين متزاحمتين. ويكون النصر عادة» 
حليف العصبية الأقوى» وهذا قول قد يبدو بديهياً ولكنه في الواقع 
يحث دارس التاريخ على تحليل مكونات القوّة عند كل من طرفي 
النزاع : 


كانت عساكر علي أكثر عدداً لمكان الخلافة والفضل إلا آنها من سائر 
() ابن خلدون» تاریخ › ج ٣‏ ص ۳. 


۳ 


شوكةً. . . واتفقت الجماعة على بيعة معاوية. . . عندما نسی الناس شأن 

النبوة والخوارق ورجعوا إلى آمر العصبية والتغالب وتعيّن بنو أمية للغلب 
(Ao)‏ 

على مضر وسائر الغرب" ۳ . 


ویلحظ الدارس لتاریخ ابن خلدون مجال التغيّر الزمني الواسع» 
ومشهد الدول تنشأ وتفنی في تسلسل تفتقر إليه المقدّمة التي تسم 
بتأمّلات فلسفية مجرّدة من علائق الزمان. ومن أخطر المواضیع دلالة 
مسألة نشوء الدول» وهي مسألة» كما رأينا آعلاه» آهملها بعض الشيء 
المؤرّخون المهتمون أساساً بأسباب انهیار الدول من أجل اکتشاف 
العبرة من وراء ذلك الانهيار. والقوة المحتاج إليها في نشأة الدول عند 
ابن خلدون [نما هي نوع مخصوص من العصبية» وهو النوع الذي من 
شاأنهی كلذ أن پحرك جماعة بدائیف بدوية أو دة ذات عصبية قوية 
للهجوم على دولة قد فل عصبیتها ترف الحياة الحضرية. وفي سياق 
البحث عن ظواهر کهذه یسوق ابن خلدون جملة من العوامل لتفسیر 
لِمّ كانت عصبية البداوة أسلس قیاداً وأطوع. على وجه الجملة من 
عصبية الحضر. والمراحل التي تبلغ فیها عصبية الحضر حال العجز 
والهرم. فمن تفخص آحوال الدول الفتية والهرمة» یمکن استخلاص 
عدد من الدلائل» التي ريما عنَّ للمرء أن يسمّيها أعراضاًء انّساقاً مع 
تصوير ابن خلدون لأطوار الدولة من شباب وصحّة وانحطاط. فمن 
ذلك أن خليفة ينفق زمانه في تربية الحمام أو يرفل لاهياً في زي الفتوّة 
«یدل» على شيخوخة الدولة» كما يمكن للدول أن تصاب «بعلل» تبرأ 
ا احا ”5*7 لذلك یجب آن تعرض الأخبار التاريخية علی 


. ٤ ابن خلدون» تاریخ › ج ۲“ ص‎ )۸٩( 
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المرحلة التی بلغها شعب أو دولة من الدول: فما يمكن لدولة «فتیة» 
أن تفعله لك انا يست إل دولة «هرمةه وبالعکس"۳. 

غير أن ابن خلدون إنما يبِيّن مدى دقة تحليله حين يتناول تواريخ 
أمم أو شعوب بأسرهاء كما يفعل عند النظر في تاريخ العرب أو 
الترك: 


هذه الأمة من العرب البادیق أهل الخيام. . . لم يزالوا من أعظم أمم 
الأرض وأكثر أجيال الخليقة یکثرون الأمم تارة وينتهي إليهم العز والغلبة 
بالكثرة فيظفرون بالملك ويغلبون على الأقاليم والمدن والأمصار ثم 
يهلكهم الترف والتنعم ويغلبون عليهم ويقتلون ويرجعون إلى باديتهم 
وقد هلك المتصدرون منهم للرياسة بما باشروه من الترف. . . هؤلاء 
كلهم أنفقتهم الدولة الإسلامية العربية... وأكلتهم الأقطار 
المتباعدة. . . وصار الملك والأمر في أيدي سواهم وجلبت بضائع 
العلوم والصنائع إلى غير سوقهم. . . وانتبذ بقية هذه الشعوب. . 
بالقفار . . . كما كان سلفهم من ربیعة ومضر في الجاهلية. . . وانقرض 
الملك العربي الاسلامي وطرق الدول الهرم الذي هو شأنها"۳۳. 


(۸۷) انظر. مثلاء تاریخ» ج ۰۲ ق ۰۱ ص ۰۲۰ عن هود ویعرب. قارن بمقطع 
بلیغ الدلالة لمیشال دي سیرتو The Writing of History (New York:‏ 
University Press, 1988) pp. 61-2‏ umbiaاC0‏ : «الحركة نفسها تنظم 
المجتمع و«الأفكار» التي تدور فيه. وهي تنقسم إلى مراتب من التعبير 
(الاقتصادي» الاجتماعي» العلمي وما إلى ذلك) تشكل وظائف متداخلة 
ولکنها متمايزة» ومن دون أن تکون أية منها حقيقة الاخری أو سببها. فمن 
ذلك أن المنظومات الاجتماعية الاقتصادية والرمزية تتمازج من دون أن 
تتماهی أو تتراتب في ترتیبات. ولذلك فإن التغیر الاجتماعي یمکن أن یقارن 
بالتفیر البيولوجي في البدن الانساني: فالتغیّر الاجتماعي کالتفیّر البيولوجي 
يشكل لغة متقايسة مع غیرها من صنوف اللغات» كاللغة الکلامیة)» . 

(۸۸) لقد دمج مقطعان هنا: تاریخ» ج ۰۲ ق ۰۱ ص ۲۳۷-۲۳۰ وج٦۰‏ ص۳. 
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وفیما يشاهد العرب وهم یخرجون من المسرح» یوصف الترك 
وهم یدخلون. والمشهد لا يقل رحابة وضخامة عن الذي سبقه : 


وکان شأنهم [العرب] أن لا یستعینوا برقیقهم في شيء مما یعانونه. . 
ومن أسلم منهم ترکوه لسبیله. . لآن عصبيّة العرب كانت مستفحلة 
يومئذ وشوکتهم قائمة. . . ویدهم ويد سلطانهم في الأمر جميعاً. . . 
وكانوا كأسنان المشط لتزاحم الأنساب وغضاضة الدين حتى إذا أرهف 
الملك حده ونهج إلى الاستبداد طريقه واحتاج السلطان في القيام بأمره 
إلى الاستظهار على المنازعين فيه من قومه بالعصبية المدافعة دونه. . 
اتخذ بنو العباس من لدن المهدي. . . بطانة. . من موالي الترك 
والروم. . . فكانت لهم في الإسلام دول متعدّدة تعقب غالباً دولة آهل 
العصبية وشوكة النسب کمثل دولة بني سامان. . . وبني سبكتكين. . . 
وبني طولون. حتى إذا استغرقت الدولة في الحضارة والترف ولبست 
أثواب البلاء والعجز ورميت الدولة بكفرة التتر. . . فكان من لطف 
الله . . . أن تدارك الإيمان بإحياء رمقه وتلافى شمل المسلمين بالديار 
المصرية بحفظ نظامه. . . بأن بعث لهم من هذه الطائفة التركية . . أمراء 
حامية... يجلبون من دار الحرب. . . في مقادة الرق الذي کمن 
اللطف في طيه. . . يدخلون في الدين بعزائم إيمانية وأخلاق بدوية لم 
یدنسها لؤم الطباع ولا خالطتها أقذار اللذات ولا دتستها عوائد الحضارة 
ولا كسر من سورتها غزارة الترف. .. ويتنافسون في أثمانهم. . . لا 
لقصد الاستعباد إنما هو أكتاف للعصبية وتغليظ للشوكة ونزوع إلى 
العصبية الحامية فيسترشح من يسترشح منهم لاقتعاد كرسي السلطان. . . 
فلا يزال نشو منهم يردف نشواً وجيل يعقب جيلاً والإسلام يبتهج بما 
يحصل به من الغناء والدولة ترف أغصانها من نضرة الشباب“ . 


. ۳۷۰-۳۹۱۹ ابن خلدون» تاريخ › ج9 ص‎ (A4) 
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إن صورة السلطنة المملوكية هذه» التي كانت قد طوت قرناً 
ونصف قرن من الزمان تقريباً في أيام ابن خلدون» تمتاز بمحاولة 
وضع السلطنة في سياق تاريخي خي أوسع ثم بتلمّس مصدر جوهري 
للتجدد الذاتي يتعالى» فيما یبدو» على قاعدة نشوء عصبية الدولة 
وهرمها وانقراضهاء ويتخطاها. هل كان ابن خلدون يروّج لأسياده؟ 
هذا ممکن ولکنه لا بحط شیتاً یذکر من سعة التحلیل الذي یکشف 
عن تضافر عوامل الدین والسلطة ومفاعیل الحضارة الموهنة ودور 
العصبية في ربط آوصال الدولة وصولتها آو تقطیعها وتبدیدها. 
ویرتبط مسیر المدن عند ابن خلدون بمصیر الدولة ويستدعي بعضاً 
من آعمق تأمّلاته في طبيعة التغیُر. في المدن یوجد الانسان ممارساً 
السلطة. منشئاً المباني مزدهراً ومعتنیاً بالعلوم والفنون. ولکن 
شرایین الحياة الحضرية تبداً بالانقباض تدريجياء وهذه صورة مجازية 
ليست بغريبة عن تشبیهات ابن خلدون. فالحکام یفقدون شيئاً فشيئاً 
دعم الجماعة التي حملت آباء‌هم إلى سذة السلطة. ثم یحتاجون 
عندها إلى الجند الذي لا بقاء له بلا أرزاق فیبدآون في فرض 
الضرائب على الرعية لتلبية حاجاته. وتختنق التجارة مع تزاید ميل 
الحکام إلى احتکار الأقوات والسلع الضرورية ویزداد مع ذلك وهن 
الدولة نتصبح مطمعة للغزو. ومع انحطاط الدول یتناقص شأن 
مدنهاء فإذا انقرضت في نهاية المطاف أو اجتاحتها جائحة من عصبية 
أَشدٌ شوكة» ابتلیت المدن بالمصیر نفسه وان قیّض لبعض المدن 
أحياناً أن تنهض من کبوتها في أکناف سلالات حاكمة جديدة. ومن 
الجائز أيضاً أن يحل بالعلوم والفنون ما يحل بالمدن من فناء وزوال 
«فأين علوم الفرس... وأين علوم الكلدانيين والسريانيين وأهل 
بابل. . . والقبط. .؟ وإنما وصل إلينا علوم أمة واحدة وهم يونان 


۷ 


خاصة لكلف المأمون باخراجها من لغتهم واقتداره على ذلك بکثرة 
ی 

فأما أن یکون ابن خلدون قد سعی إلى تجاوز ما هو خصوصي 
وفردي والی استشراف التاریخ في جریانه على تعاقب الأجيال وفي 
تشکله على آيدي جماعات أو قوی کبری» فأمر یمود جزثياً على 
الاقل إلى زمانه وموقعه في تراث السیاسة: من احاطة ياقوت 
والقزويني بالجغرافیا» إلى إحاطة ابن الأثير وأبي الفداء بالتاريخ» إلى 
اهتمامات ابن العديم وابن الخطيب بالطوبوغرافياء إلى تأمّلات 
ابن الطقطقى والطرطوشي بالسلطة والقانون. 


۹۰( ابن خلدون» مقدمت ص ۰۳۱-۳۵ 


۸ 


يوصي بول فين» في مقطع لافت. مؤرّخ التاریخ باتباع المنهجية 
التالية : 
لذلك فان من شأن تاريخ الكتابة التاريخية التي ترید بلوغ لب الموضوعية 
أن تکون أقلّ اهتماماً بالدراسة الهيّنة لاراء کل مؤرّخ وأکثر اهتماماً بجردة 
لمحتویات لوحة تلوینه . 
(Paul Veyne, Writing History, p. 215).‏ 
وربما تساءل المری بدایه لِمَ كان جرد محتویات لوحة التلوين 
مهمّة أصعب إنجازاً من سجل یسجل مسيرة عظماء الفکر . إلا أنني 
أظنّ أن بول فين لا يعني حقاً ما يقول عندما يقول جردة؛ بل لربما 
في دراستي للفكر التاريخي العربي. وقد بنيت مقدمات هذه الدراسة 
على النظرة القائلة إن تأثیر الدين العربى الإسلامى فى الفكر التاریخی 
كان غالباً وان العرب اكتسبوا مع الاسلام تأريخاً جديداً فضلاً عن دين 
جديد. وتذهب هذه الدراسة إلى أن الكتابة التاريخية بدأت بُعَيد الفتوح 
الأولى» وربما كانت بدايتها استجابة لجسامة الحوادث» ولكن لا شك 
أيضاً في أنها جاءت استجابة لبداية تكوّن الدولة وبروز الحاجة إلى 
ماض تستمدٌ الشرعية من سوابقه. إلى ذلك تفترض هذه الدراسة أيضاً 


۰۹ 


أن الكتابة التاريخية لم تزل تتأثر» في كافة الثقافات والعصور. ترا 
ملحوظاً بمناخات العقائد والافکار المحيطة. ومن مسلمات هذه 
الدراسة أن الفکر والكتابة التاریخیین العربیین تعٌضاء تدریجیا لتأثیر 
آربع «قباب» معرفية سائدة: (۱) الحدیث (۲) الأدب» (۲) الحکمة 
أو العلوم الطبيعية والاجتماعية» )٤(‏ السياسة من حيث النظرية 
والتطبیق . وقد كان هذاء على وجه التقريب» توالیها الزمني أيضا. 
وکانت ثمّة بعض التداخلات بين تأثیر هذه «القباب» الأربع» طبعاً: إذ 
لا يمكن للمرء أن یتوفع تقسیمات متينة صارمة في علم واو کالتاریخ 
شبیه بخیوط العنکبوت. 

وقد كان رأيي» في عبارة مجملة أنّ التاریخ قد نظر إليه من أربع 
وجهات نظر أساسية . فالتاريخ بما هو حديث كان يعني الحفاظ على 
ماضي الأمة الديني والدنيوي مع التشديد على طرق تناقل الأخبار لا 
على كونها ممكنة في ذاتها أو غير ممكنة. والتاريخ بما هو أدب كان 
يعني التاريخ من حيث هو سجل لرواية الحضارة الإنسانيّة تلتمس فيه 
أنماط تتخذ نماذج يسترشد بها السلوك السياسي والأخلاقي. والتاريخ 
بما هو حكمة كان يعني إيلاء مزيد من الانتباه المدقق لدور الطبيعة 
والعقلانية في قبول الأخبار لتنقية الدين من الخرافات» في أغلب 
الظن . والتاريخ بما هو سياسة كان يعني التاريخ من حيث هو حوليات 
بيروقراطية سلطانية» مرجعية في دقتهاء شاملة في تفاصيلها ومصممة 
أصلاً للاستعمال الإداري . 

وتبلغ هذه الدراسة ذروتها مع ابن خلدون ومن الجائز القول إنها 
تشكل محاولة لوصف التراث الذي جعل عمله ممكناً. ومن جهة 
أخرى» فهي تسعى بمحاولتها هذه أن تستكشف حقلاً ظلّله 
ابن خلدون بظله لمدة طويلة سواء أنظر إليه من ذروة هذا التراث 
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رجوعاً إلى أوائله أم من ابن خلدون صعوداً. وقد يُقال إن هذه القباب 
المعرفية الأربع بقيت تظلّل أعمالا تاريخية جليلة حتى القرن الثامن 
عشر . 

فمؤرّخو عصر ابن خلدون الكبار» كالمقريزي والسخاوي وابن 
طولون في القرن التالي» لم یحصلوا بعد على الاعتناء الذي یستحقّونه 
بوضوح. فمن الجائز أن یکون التأريخ على نهج الحدیث قد سقط 
على جانب الطریق بینما لم يتقدّم التأريخ على نهج الحکمة إلى أبعد 
من البيروني. غير أن التاريخ على نهجّي الأدب والسياسة استمرٌ في 
الظهور مثلما فعلت معاجم السير. ومنذ القرن السادس عشر فصاعدا 
ظهر نوع جديد تماما من الكتابة التاريخية: تواريخ يكتبها «العوام» 
كالحلاقين والمزارعين وصغار کتّاب الدواوين وأمراء العسكر 
المغمورين. ويشكل هؤلاء جماعة صغيرة ولكنها متميزة لا تزال 
ذهنياتها تنتظر تدقيق علماء الإناسة ومؤرّخي الأفكار المعاصرين. 
وهذه «اليوميات» والأخبار وإن كانت مكتوبة في أغلب الأحوال 
بأسلوب تبريري ساذج فان لهاء من حيث كونها سجلاً لتلاقي الثقافتين 
الشفهية والشعبية» من جهة» والتراث الأدبي الرفيع» من جهة انیت 
قيمة فائقة» مع ذلك. 

ریما كان من شأن القارئ الذي بلغ هذ الحذ من الكتاب أن یود 
معرفة شيء عن الحال الحاضرة في كتابة التاريخ العربي المعاصر. لا 
أستطيع أن أزعم تقديم شيء أكثر من بعض التأمّلات الشوارد لأن 
آلفتي بالثقافة العربية الحديثة أقل من آلفتي بالثقافة العربية ما قبل 
الحديثة . وقد ضاقت فسحة الكتابة التاريخية في القرن العشرين ضيقاً 
لا يستهان به. فالكتابة التاريخية في العصور ما قبل الحديثة قد أنتجتها 
طبقة متخصّصة من العلماء الذين توارئوا العلی في أكثر الأحيان» 
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خالفاً عن سالف وكان معظمهم متعدّدي المعارف لا مؤرّخين حصرا. 
والواقع أن نفراً غير قليل منهم جاؤوا إلى التاريخ من بعد عمل طويل 
في العلم أو في مناصب الدولة. كما أنّ أعمالهم كثيراً ما تعبّر عن 
نضح القدرة علی الحکم ونظرة واسعة المدی إلى شوون العالم . وكان 
کثیر منهم یرتزقون من مؤسّسات خيرية» کالتدریس في المدارس أو 
یتقاضون رواتب منتظمة من الدولة. وعندما بدأ هذا النظام الاجتماعي 
يتداعى في القرن التاسع عشر» جراء ضغط آوروبي راجح» انهارت 
طبقة العلماء معه. ولملء الفراغ في الكتابة التاريخية أصبح الرحالة 
والصحافيون والأطباء أو المحامون المتقاعدون وکتّاب الكتب 
التدريسية المبكرة والمقلّدة للنمط الأوروبي» أصبح هؤلاء كلّهمء 
تدريجيأء المؤرّخين الجدد. وقد اتَفق أن كان هؤلاء ينتمون إلى 
الطبقات الأكثر تأثْراً فكرياً ومادّياً بالغرب. وكان التاريخ الذي أنتجوه 
مندهشاً بالغرب (وفي جملته اليابان» مثال آسيا الأعظم) ومندهشاً 
بتاريخهم الخاص نفسه. وقد آذى ذلك إلى الهوس بالماضي وهو 
مشكلة يطلق عليها اليوم اسم مشكلة التراث. أي إرشاد يمكن أن 
يتيحه التراث لحل المشكلات الحالية؟ لقد نوقش التراث لمدة تناهز 
القرن من الزمان نقاشاً حامياًء غير أن مقرّمات هذا النقاش لم تتسع 
بعد. فالحلول التبسيطية كالحاجة إلى اعتماد «عقلانية» التراث واطراح 
القرن التاسع عشر. ولم تبذل الا بعض المحاولات القليلة لرؤية 
التراث في سياقه التاريخي الخاصٌء مع غلبة مفكري شمال أفريقيا 

فلئن قورن الطيف التأريخى ما قبل الحديث بالطيف الحديث 
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نزعته التبريرية وآلصق بالأدب في آسلوبه. وكتابة السیر هي» طبعا 
الثمرة الجوهرية لكتابة التاریخ على نهج الأدب» وفي ظل الانظمة 
السلطوية التي تحکم العالم العريق البزع یجتت الکتیر من السَيّر 
الأسطورية للزعماء والابطال وکبار المفکرین من الماضي والحاضر . 
آما المجتمعات العربية التي یتّخذ فیها الاجماع الوطني صفة الضرورة 
السياسية المباشرة والملحة» فان معظم الكتابة التاريخية فيها ملطفة أو 
منحازة. يضف إلى ذلك أن آکثر الكتابة التاريخية العربية قطرية 
الترکیز : فالسوریون یکتبون عن سوریا والمصریون عن مصر وهلم 
جراً. ليس ثمّة اهتمام يذكر بتاريخ العالم أو حتی بتاریخ آسیا. آما في 
التأريخ لغير العرب فن الأعمال المتعلّقة بأوروبا هي الغالبة مثلما 
كانت منذ أوائل عقود هذا القرنء غير أن عدد الطلاب الذين يدرسون 
تاريخ الغرب في الجامعات الغربية ضئيل جداً. وإن المرء إذا ما تأمّل 
أولاً التسامح المدهش الذي تحلت به المجتمعات العربية ما قبل 
الحديثة ثم حب ب الاستطلاع الفرید والاستعلام عن الأمم الأخری 
وعقائدها على نحو منقطع النظیر في أية حضارة قبل آوروبا الحدیثة 
فلربما خامره الاحساس بالأسف على الحال الحاضرة. ومع ذلك فلا 
شك في أن كتابة التاریخ العربية في آواخر القرن العشرین أفضل نوعيا 
من تلك التي کتبت في فترات سابقة من هذا القرن. ومن الشواهد 
على ذلك أنه ما عاد في وسع أي مستعرب جاد أن یتجاهل الکتابة 
التاريخية العربية المعاصرة مثلما كان يفعل منذ عشرين أو ثلاثين سنة. 
والتحقيق العلمي للنصوص التاريخية الكلاسيكية بات ينتج بكميات 
كبيرة كل عام بحيث تسلّط الأضواء أكثر فأكثر على ملامح التراث. 
كما أن الدراسات الممتازة الأهميّة والمكتوبة بالعربية في مجالي 
التاريخ والثقافة العربيين تظهر بانتظام؛ وقد يقال الشيء نفسه عن نوعية 
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کثیر من المقالات في كثير من الدوریات التاريخية العربية . كيف كان 
وقع التربية الغربية على الأجيال الجديدة من المؤرّخين العرب؟ أشكٌ 
في أن المؤرّخين العرب المحدئین قد تعلموا شيئا جدیدا عن كتابة 
التاريخ من الغرب ولكنهم احتاجوا إلى الغرب» ولا شك» لكي 
يذكرهم ببعض قواعد التأريخ المتحدّرة إليهم من حقبة ما قبل الحداثة 
ولا سيما التوثيق والتجرّد من الأساطير فالغرب كثيراً ما كان المكان 
الذي يصادف فيه الطلبة العرب في العمق لا معاملات الثقافة الإسلامية 
ولا عباداتها بل أدبياتهاء أي تراثها الإنساني الذي أسهم فيه المسيحيون 
واليهود إسهامات باهرة. والأمل هو أن تتوصّل الاأدبیّات إلى تشكيل 
القبة المعرفية لكتابة التاريخ العربية المعاصرة . 
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بدء الخلق وقصص الأنبياء. تحقیق ر.ج. خوري؛ فیسبادن 19178 . 
آبو زرعة الدمشقي» عبد الرحمن بن عمر (توفي ۸۹6/۲۸۱): 
تاریخ» تحقیق س . قوجاني» دمشق ۰۱۹۸۰ 
آبو زيد القرشي. محمد بن آبي الخطاب (توفي في آوائل القرن الرابع/ 
العاشر) : 
جمهرة آشعار العرب . بیروت ۰۱۹۲۳ 


۰:۳۰ 


آبو شام شهاب الدین أبو القاسم (توفي 1۵/ ۱۲۰۷): 
الروضتین في آخبار الدولتین؛ ج۰۱ ق۰۱ تحقیق م.ه.م. آحمد؛ 
القاهرة ۰۱۹۵۲ 
آبو عبید القاسم بن سلام (توفي ۸۳۸/۲۲4): 
کتاب الاموال. ع.م. عامرء القاهرة ۰۱۹۷۰ 
آبو العلاء المعري (توفي ۱۰۵۸/44۹): 
اللزومیات . تحقیق ع . زند. القاهرة ۰۱۸۹۱ ۰.۱۸۹۵ 
آبو الفداء. إسماعيل بن علي (توفي ۱۳۳۱/۷۳۲): 
المختصر في آخبار البشر . القاهرة ۰۱۹۰۷ 
آبو نعيم الأصفهاني (توفي ۱۰۳۹/1۳۰): 
حلية الأولیاء . القاهرة ۰۱۹۳۲ 
آبو يوسف. یعقوب بن إبراهيم (توفي ۷۹۸/۱۸۲: 
کتاب الخراج . القاهرة ۰۱۹۳۳ 
الإدريسي» الشریف (توفي حوالي ۱۱۵/۵۲۰): 
نزهة المشتاق في اختراق الافاق. تحقیق !. تشيرولي وآخرین» 
نابولي/ روما ۰۱۹۸-۱۹۷۰ 
الأزدي» محمد بن عبد الله (توفي في القرن الثالث/ التاسع) : 
فتوح الشام. تحقیق ع.م. عامر» القاهرة ۰۱۹۷۰ 
الاصطخري. أبو إسحق إبراهيم (توفي آواسط القرن الرابع/ آواسط 
العاشر) : 
المسالك والممالك . تحقیق م. الحيني القاهرة ۰۱۹۲۱ 
الأصفهاني» آبو الفرج علي بن الحسین (توفي ۳۰۲/ ۹7۷): 
الأغاني . تحقیق م.أ.ف . إبراهيم وآخرین القاهرة ۰۱۹۷۰ 
الأاصمعي. عبد الملك بن قريب (توفي ۸۲۸/۲۱۳): 
تاريخ العرب قبل الاسلام . تحقيق م.ح . الياسين» بغداد ۰۱۹۵۹ 


۶:۳۱ 


أمين» عثمان : 
نصوص فلسفية مهداة إلى الدکتور [براهیم مدکور . القاهرة ۰۱۹۷۲ 
لباقلاتي. أبو بكر (توفي ۱۰۱۲/4۰۳): 
البیان عن الفرق بين المعجزات والکرامات. تحقیق ر .ج. مكارئي» 
بیروت ۰۱۹۵۸ 
البصري. آبو الحسین محمد بن علي (توفي ۱۰86/1۳۱): 
المعتمد في أصول الفقه. تحقیق محمد حميد الله» دمشق ۰۱۹۱۵ 
البغدادي» آبو البر کات (توفي حوالي ۵7۰/ ۱۱۱۵): 
المعتبر في الحکمة» ج۰۱ حیدر آباد ۰۱٩۳۸‏ 
البغدادي» أحمد بن علي (توفي ۱۰۷۱/4۲۳): 
تقیید العلم. تحقیق ي . العش دمشق ۰۱۹4۹ 
الکفاية في علم الرواية . حیدر آباد ۰۱۹۳۸ 
تاريخ بغداد. القاهرة ۰۱۹۳۱ 
البغدادي. عبد القاهر (توفي ۱۰۳۷/4۲۹): 
الفرق بين الفِرّقَ. تحقیق م.م. عبد الحمید. القاهرة. لا.ت. 
أصول الدین. استانبول ۰۱۹۲۸ 
البلاذري» أحمد بن یحیی (توفي حوالي ۲۷۹/ ۸۹۲): 
نساب الاشراف. ج۰۱ تحقیق محمد حميد اللّه» القاهرة ۱۹۵۹؛ 
ج237 تحقیق ع. ع. الدوري» فیسبادن ۱۹۷۸ ج٤»‏ ق١2‏ تحقیق 
(حسان عباس» فیسبادن ۱۹۷۹+ ج٤»‏ ق۰۲ تحقیق م. شلوسينغرء 
القدس ۱۹۳۸+ ج۵ تحقیق س .د. غویتاین» القدس ۰۱۹۳۰ 
فتوح البلدان . تحقیق م.ي . دي خویه. لیدن ۰۱۸۱۲ 
البيروني أبو الریحان (توفي 58/5154 :)1١‏ 
رسالة في فهرست کتب محمد بن زکریا الرازي. تحقیق ب. 
کراوس» باریس ۰۱۹۳۲ 


۲ 


الآثار الباقية عن القرون الخالية. تحقیق !. زاخاو/ لیبزیغ ۱۸۷۸ 
21۹۳ 
تحقیق ما للهند من مقولة مقبولة في العقل أو مرذولة. تحقیق إ. 
زاخاو» لندن ۱۸۸۷. 

التنوخي. أبو علي المحسّن (توفي ۹۹6/۳۸4): 
نشوار المحاضرة. تحقیق د.س . مرغلیوث. لندن ۰۱۹۲۱ 
الفرج بعد الشدة. القاهرة ۰.۱۹۵۵ 

التوحيدي. آبو حيان (توفي بعد ۱۰۱۰/6۰۰): 
الامتاع والمژانسة . تحقیق أ. أمين وأ. الزین» القاهرة ۰۱٩۳۹‏ 
المقابسات . تحقیق حسن السندوبي القاهرة ۰۱۹۲۹ 

الثعالبي» آبو منصور عبد الملك بن محمد (توفي ۱۰۳۸/4۲۹): 
لطائف المعارف . تحقیق ب. دي يونغ» لیدن ۰۱۸۰۷ 

الثعالبي» آبو منصور الميرغني (توفي بعد ۱۱۲۱/4۱۲): 
غرر آخبار ملوك الفرس وسیرهم. تحقیق ه. زوتنبرغ» باريس 
2-۹۰ 

الحاحظ » عمرو بن بحر (توفي ۸۱۸/۲۵۵): 
من کتاب المسائل والجوابات في المعرفة. تحقیق شارل بلا في 
المشرق» ۳/۲۳ (أيار - حزیران» ۵۹ ۳۲۹-۳۱۵ ۱ 
البیان والتبیین . تحقیق عبد السلام هارون القاهرة ۰۱۹۵۰-۱۹64۸ 
رسائل . تحقیق عبد السلام هارون. القاهرة ۰۱۹۲۵ 
رسائل . تحقیق حسن السندوبي, القاهرة ۰۱٩۳۳‏ 
کتاب الحیوان. ط۲. تحقیق عبد السلام هارون القاهرة -١956‏ 
۹1۹ 
کتاب البلدان. تحقیق ص .. العلي؛ بغداد ۰۱۹۷۰ 


< 


من کتاب الاخبار وکیف تصح. تحقیق شارل بلا في 70:71:01 
65-105 ,)1967( 255 ,0512110112 . 
كتاب التربيع والتدوير. تحقيق شارل بلآء دمشق ۱۹۵۵. 
الجمحي . محمد بن سلام (توفي ۸4۵/۲۳۱): 
طبقات الشعراء. تحقيق ج. هیل» ليدن ۰۱۹۱۳ 
الجهشياري» محمد بن عبدوس (توفي ۳۳۱/ 157): 
الوزراء والکتاب . تحقیق م. السقا وآخرين» القاهرة ۰۱۹۳۸ 
الحريري. آبو محمد القاسم بن علي (توفي 017/ ۱۱۲۲): 
مقامات . القاهرة ۱۹۰۸ . 
حمزة بن الحسن الأصفهاني (توفي بعد ۹۱۱/۳۵۰): 
تاريخ سني ملوك الأرض والأنبياء. برلين .٠۹۲۲‏ 
الدينوري» أبو حنيفة أحمد (توفي ۸۹۵/۲۸۲): 
الأخبار الطوال. تحقيق ع.م. عامرء القاهرة ۰۱۹۱۰ 
الذهبي. محمد بن أحمد (توفي ۷4۸/ ۱۳۶۷): 
تراجم رجال روى عنهم محمد بن إسحق. تحقيق ع. فیشر ليدن 
۰ 


ميزان الاعتدال في نقد الرجال. تحقیق أ.م. البجاوي القاهرة 


۹۳ 
بيان زغل العلم والطلب ويليه النصيحة الذهبية لابن تيمية. دمشق 
۱۹۲۹-۱۸ 


تاريخ الاسلام وطبقات المشاهیر والاعلام. القاهرة ۰۱۹4۸ 
الرازي» أبو حاتم أحمد بن حمدان (توفي حوالي ۳۲۲/ ۹۳۳): 
آعلام النبوة. تحقیق س . الصاوي» طهران ۰۱۹۷۷ 


٤ 


الزبير بن بكار (توفي ۲۵۹/ ۸۷۰): 

جمهرة نسب قريش وأخبارها. ج۰۱ تحقیق م.م. شاکر القاهرة 

2-۲ 
الزجاجي. آبو القاسم عبد الرحمن (توفي ۹۵۱/۳4۰): 

مجالس العلماء. تحقیق عبد السلام هارون؛ الکویت ۰۱۹۱۲ 
سبط ابن الجوزي شمس الدین يوسف (توفي ۱۲۵۱/۵6): 

مرآة الزمان. ج۰۸ حیدر آباد ۰۱۹۵۱ 

الجلیس الصالح والائیس الناصح . تحقیق ف. فواز» لندن ۰۱۹۸۹ 
السبکي. تاج الدين عبد الوهاب بن علي (توفي ۱۳۹۹/۷۷۱): 

طبقات الشافعية الکیری . تحقیق م.م. التناحي وآخرین. القاهرة 

. 4 

معيد النعم ومبيد النقم . تحقيق م.ع. النجار وآخرین القاهرة ۰۱۹6۸ 
السجستاني. أبو حاتم سهل بن محمد (توفي ۸۱۹/۲۵۵): 

المعمرين والوصايا. تحقيق ع.م. عامرء القاهرة ۰۱۹۲۱ 
السجستاني» أبو يعقوب (توفي حوالي ۹۷۰/۳۰۰): 

كتاب إثبات النبؤات . تحقيق ع . تامر» بيروت ۰۱۹۱۲ 
السلمي. محمد بن الحسين (توفي ۱۰۲۱/4۱۲): 

طبقات الصوفية. تحقيق ج. بدرسن» باریس ۰۱۹۳۸ 
السيرافي» أبو سعيد الحسن بن عبد الله (توفي ۹۷۹/۳۳۸): 

آخبار النحويين البصريين. تحقيق ف. كرنكوء باريس/ بيروت .١1975‏ 
سيف بن عمر الضبي (توفي 0220/4 

الفتنة ووقعة الجمل. تحقيق أ.ر. عرموش» بيروت .١198٠‏ 
الشافعي» محمد بن إدريس (توفي ۸۲۰/۲۰۶): 

رسالة. تحقيق أ.م. شاکر؛ القاهرة ۰۱۹60 


{o0 


الشهرزوري (کتب القرن السابع/ الثالث عشر) : 
انظر عثمان آمین» نصوص فلسفية . 
الصابي» هلال بن المحسن (توفي ۱۰۵/44۸): 
تحفة الأمراء في تاريخ الوزراء» تحقیق ع.س . فراج القاهرة ۰۱۹۵۸ 
الصاحب بن عباد. آبو القاسم إسماعيل (توفي ۹۹۵/۳۸۵): 
رسائل . القاهرة ۰۱۹۷ 
صاعد بن أحمد بن عبد الرحمن الأندلسي (توفي ۱۰۷۰/67۲): 
طبقات الأمم. تحقیق لويس شيخوء بیروت ۰۱۹۱۲ 
الصفدي. خلیل بن أيبك (توفي ۷۲ ۱۳۰۳): 
الوافي بالوفیات. تحقیق ه. ریتر وآخرین» استانبول ۰۱۹۳۱ 
نصرة الثاثر على المثل الساتر. تحقیق م.ع. سلطاني» دمشق ۰۱۹۷۱ 
الصنعاني» آبو بكر عبد الرزاق (توفي ۸۲۹/۲۱۱): 
المصنف . تحقیق ح.ر. الأعظمي بیروت ۰۱۹۷۲-۱۹٩۷۰‏ 
الصولي» محمد بن یحیی (توفي ۰۵ 441(: 
آخبار أبي تمام. تحقیق ك.م. عساکر وآخرین» القاهرة ۰۱۹۳۷ 
أدب الکتّاب. تحقیق م.ب. الأثري» القاهرة ۱۹۲۲ 
آخبار الراضي بالله والمتقي لله. تحقیق ج هیورث - دن؛ لندن 
۱۹۳۵ 
الضبي› المفضّل بن محمد (توفي ۱۹4 أو ۷۸۰/۱۷۰ أو :)۷۸١‏ 
المفضلیات . تحقيق س.ج.ج. لیال» أکسفورد ۰۱۹۲۱ 
الطبري» محمد بن جرير (توفي ۹۲۳/۳۱۰): 
تاريخ الرسل والملوك. تحقیق م.ي.دي خویه وآخرین» لیدن 
۱۹۰۱-۷۹ 
تقسیر . القاهرق ۰۱۹۰۵ 


۰۳۹ 


الطرطوشي» أبو بكر محمد بن الولید (توفي ۱۱۳/۰۲۰): 
سراج الملوك. تحقیق ج . البياتي» لندن ۰۱۹۹۰ 
العامري» آبو الحسن محمد (توفي ۳۸۱/ ۹۹۲: 
الأعلام بمناقب الاسلام. تحقیق أ.ع.ح. غراب, القاهرة ۰۱۹۲۸ 
عبد الجبار بن آحمد. القاضي (توفي ۱۰۲۶/1۱۵): 
طبقات المعتزلة في فضل الاعتزال وطبقات المعتزلة. تحقیق ف. 
السید» تونس ۰۱۹۷ 
شرح الأصول الخمسة. تحقیق عبد الکریم عثمان» القاهرة ۰۱۹۲۵ 
المغني في آبواب التوحید والعدل. ج۰۱۲ تحقیق إبراهيم مدکور 
القاهرة» لا تاریخ؛ ج۰۱۵ تحقیق محمد الخضيري القاهرة 1956؛ 
ج۰۱ تحقیق آمین الخولي. القاهرة ۱۹7۰؛ ج۰۱۷ تحقیق أمين 
الخولي؛ القاهرة ۰۱۹۲۳ 
تثبیت دلائل النبوة. تحقیق عبد الکریم عثمان» القاهرة ۰۱۹۲۲ 
العسكري. آبو أحمد الحسن بن عبد الله (توني ۹۹۳/۳۸۲): 
المصون في الأدب. تحقیق ع.س .م. هارون؛ الکوبت 2-۹1۰ 
العسكري. أبو هلال الحسن بن عبد اه (توفي بعد ۱۰۱۰/6۰۰): 
الصناعتین . القاهرة ۰۱۹۵۲ 
الأوائل. تحقیق م. المصري و و. قصاب» دمشق ۰۱۹۷۵ 
عماد الدین الکاتب الأصفهاني (توفي ۱۲۰۱/۵۹۷): 
الفتح القسي في الفتح القدسي . القاهرة ۶ ۰۱۹۰ 
خريدة القصر وجريدة العصر . ج١2‏ تحقیق م.ب. الأثري وج سعید؛ 
بغدد ۰۱۹۵۵ 
العمري. آحمد بن يحيى بن فضل الله (توفي :)۱۳4۹/۷4٩‏ 
التعریف بالمصطلح الشریف . القاهرة ۱۸۹۶. 


¥ 


الغزالی» آبو حامد محمد بن محمد (توفي ۱۱۱۱/۵۰۵): 
ا اليقين. تحقیق س . دنياء القاهرة ۱۹۲۱ 
الفارابي» أبو نصر محمد بن محمد (توفي ۹5۰/۳۳۹): 
السياسة المدنية. تحقيق ف.م. نجار» بيروت 14354. 
كتاب الحروف . تحقيق م. مهدي» بيروت ۰۱۹۷۰ 
كتاب الملة. تحقيق م. مهدي بيروت .١958‏ 
القالي. أبو علي إسماعيل بن القاسم (توفي 9517/907): 
الأمالي. القاهرة ۰۱۹۰۲ 
قدامة بن جعفر الکاتب. أبو الفرج (توفي حوالى ۹۳۹/۳۲۸): 
نقد الشعر. تحقيق س . أ. بو نبكرء ليدن ۰۱۹۵۲ 
نقد النثر (منحول). تحقیق طه حسین وع. ه. عبادي» القاهرة 
2-۳۳ 
القزويني» زکریا بن محمد (توفي 0۸۲/ ۱۲۸۳): 
عجائب المخلوقات وغرائب الموجودات . تحقیق ف. وستنفلد. 
غوتنفن ۰۱۸۹-۱۸6۸ 
آثار البلاد وآخبار العباد (مطبوع مع الذي سبقه). 
الكتبي» محمد بن شاکر (توفي ۷۰۱ ۱۳۱۳): 
فوات الوفیات . تحقیق م.م. عبد الحمید. القاهرة ۰۱۹۵۱ 
کرد علي» محمد (تحقیق) : 
رسائل البلغاء . الطبعة الثالثة. القاهرة ۰۱۹۶7 
الكندي» آبو بوسف یعقوب بن إسحق (توفي حوالي ۸۱۲/۲۵۲): 
رسائل الكندي الفلسفية. تحقیق محمد عبد الهادي آبو ریده القاهرة 
۱۹۵۳-۰. 
رسالة. تحقیق محسن مهدي في عثمان آمین» نصوص فلسفية. 


A 


المبرد. محمد بن يزيد (توفي ۸۹۸/۲۸۵: 
الكامل. تحقيق زكي مبارك. القاهرة ۰۱۹۳ 
المرزباني» أبو عبد الله محمد (توفي ۹۹4/۳۸4): 
الموشح. القاهرة ۶ ۰۱۹۲ 
المسعودي. علي بن الحسین (توفي 45/۳4۵): 
مروج الذهب ومعادن الجوهر. تحقیق شارل بلا بیروت -١955‏ 
۱۹۷۹ 
التنبیه والاشراف . تحقیق م.ي.دي خویه. لیدن ۰.۱۸۹۶ 
مسکویه» آحمد بن محمد (توفي ۱۰۳۰/6۲۰): 
تجارب الامم . لیدن ۰۱۹۰۹ 
تجارب الأمم . تحقیق ه.ف. آمدروز» آکسفورد ۱۹۲۰. 
الحكمة الخالدة. الطبعة الثانية» تحقیق عبد الرحمن بدوي» بیروت 
2-۹۸۰ 
مسلم بن الحجاج القشيري (توفي ۸۷۵/۲۲۱): 
صحیح . بیروت ۰۱۹۷۲ 
مصعب بن عبد الله الزبیر (توفي ۸۵۱/۲۳۹): 
نسب قريش . تحقیق !. ليفي بروفنسال؛ القاهرة ۰۱۹۵۳ 
المقدسي» محمد بن آحمد (توفي ۱۰۰۰/۳۹۰): 
آحسن التقاسیم في معرفة الاقالیم. تحقیق م.ي. دي خویه» لیدن 
۱۹-1 
المقدسي. المطهر بن طاهر (کتب ۹۱۱/۳۵۵): 
البدء والتاریخ . تحقیق هوار» باریس ۱۹۱۹-۱۸۹۹ 
المرج بن عمرو السدوسي (توفي ۰۵ )+( 
کتاب حذف من نسب قريش . تحقیق صلاح الدین المنجد» بیروت 
۱۹۷۹ 


۹4 


النويري» شهاب الدین (توفي ۱۳۳۲/۷۳۲): 
نهاية الأرب في فنون الأدب . القاهرة ۰۱۹۸-۱۹۲۳ 
الواقدي؛ محمد بن عمر (توفي ۸۲۳/۲۰۷): 
المغازي . تحقیق ج. مارسدن جونز» لندن ۰۱۹۲۲ 
ياقوت الحموي» آبو عبد اللّه (توفي ۱۲۲۹/۹۲۰): 
إرشاد الأديب إلى معرفة الأديب. تحقیق أ.ف. الرفاعي القاهرة 
1۹۳ 
معجم البلدان. تحقیق ف. وستنفلد ليبزيغ ۱۸۲ 
اليعقوبي؛ آحمد بن آبي یعقوب بن واضح (توفي حوالی ۲۸4/ ۸۹۷): 
تاريخ . بیروت» ۰.۱۹۱۰ 
البلدان . تحقیق م.ي. دي خویه. لیدن ۰۱۸۹۲ 
مشاكلة الناس لزمانهم . تحقیق و. ميلواردء بیروت ۰۱۹۰۲ 
اليونيني» قطب الدین (توفي ۱۳۲۲/۷۲۲): 
ذیل مرآة الزمان. حیدر آباد ‏ ۰۱۹۵ 


1:۳۰ 


فهرس الاعلام 


(i) 
۱۳۲ بان بن مروان:‎ 
۰۱۳۸ ۰۳۱ ۰۲۸ إبراهيم (النبي):‎ 
۲۹۱ ۰۱۵۱ 4 ۸ 
٩۲ إبراهيم بن عبد الله:‎ 
۱۸۵ ابن أبى إسحاق:‎ 
۳۷۱ ۰۳۹۷ : ابن أبى أصيبعة‎ 
۳۸۱ 0۳۸۰ ۰۳۳۰ ابن الأثير:‎ 


۰۲۸۱ ۰۳۸۲۱ ۰۳۵۹۹ ۸ 
۵۵ CTA «TAO ۳ 
۶۰۸ ۷ 


ابن اسحق» محمد: ۰۸۶-۷۵ ۰٩۹۱‏ 
۲۳ ۰۹۸ ۰۹۹ ۰۱۰۳ ۰۱۰۱ 
۷ ۰۱۶۲ ۰۱81 ۰۱۵۰ 
TAV «170 ۰ ۲۳‏ 

ابن تغري بردي : ۳۹۱ 

ابن تومرت : ۳۹۰ 

ابن تیمیه: ۰۳۳۳ ۰۳۳۶ ۰۳۹۹ 
۷۰ ۰۳۷۷ ۳۸۰ 

ابن الجوزي: ۰۳۶6 ۰۳۵۷ ۰۳۲۱ 
VY‏ 
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ابن حبیب : ۲۲۶ 

ابن حرب» جعفر: ۲۵۰ 

ابن حزم: ۰۲۲۰ ۲۷۰ ۰۲۷۱ 
۳۹۹ 

ابن حوقل: ۲۱٩‏ 

ابن الخطیب: ۰۳۸۳ ۰۳۹۰ ۰۸ 

ابن خلدون: ۰۱۲ ۰15 ۰۹۸ 


۹ ۳ ۰۳۵۳ ۰۳۵۹6۲ 
وهل ۲ الاك الل 
۴۳ ۲ ۰8۲-۳ 
4 ۰8۰8 ۰8۰۷ ۰40۰۸ 
۰ ۶۱۱ 

ابن خلکان: ۰۳۱۹-۳۲۷ ۳۷۱ 


ابن الداية : ۰۲۱۳ ۲۱۳ 

ابن الدواداري : ۳۳۷-۳۳۵ 

ابن رسته: ۲۲۶ 

ابن رشند: ۰۲۸۵ ۰۲۸۷ ۰۲۸۸ 
۶6 ۳۰۵-۳۰۳ 

ابن الزبیر : ۱۱۱ 

ابن سعد: ۰۹۸-٩۱‏ ۰۱۰۵ ۰۱۰۸ 
۳۹ 


ابن سیرین: ۵۱ 

ابن سینا: ۰۲۸۵ ۲۹۶ 

ابن شداد (القاضی): ۰۳۶۸ ۳۹۰ 

ابن الصابی : ۳۹۱ 

ابن الطقطقی : ۳ ۰۳۸ ۳۵۱- 
«(foo ۳‏ ۰۳۸۲۰ ۰۳۹۶ 
°۸ 


ابن عباس : ۰۱۶۲ ۳۹۷ 

ابن عبد الحکم: ۰۱۳۰-۸۸ ۱۶۲ 

ابن عبد ربه : ۰۱۸۲ ۱۸۷ 

ابن عبد الظاهر : ۰۳۶۸ ۳۸۷ 

ابن العبري: ۰۳۶۸ ۰۳۵۱ ۳۹۲ 

ابن العدیم: ۰۳۳۹ ۰۳۹۰ ۰۸ 

ابن عذاري: ۳۹۰ 

ابن عربي » محيي الدین : ۳۳۸ 
۵ ۳۷۷ 

ابن عساکر : ۳۶۸ 

ابن عضاه: ۰۱۱٩‏ ۱۳۰ 

ابن عقیل آبو الوفاء: ۳۶۱ 

ابن العمید : ۳۲۰ 

ابن عیاش أبو الحسین : ۲۳۷ 

ابن غانیه : ۳۰۶ 

ابن فارس : ۱۸۲ 

ابن الفرات : ۲۳۷ 

ابن الفوطی : ۰۳6۸ ۳۵۱ 

ابن الفضل الرقاشي؛ عبد الصمد: 
۳۳ 

ابن قتيبة: ۰۱۸۸ ۰۲۰۷-۲۰۲ 
Y€ ۹‏ 


ابن القلانسی: ۰۳۵۹ ۳۲۱ 

ابن الكلبي هشام: ۰۱۱۱-۱۰۲ 
45 114 ۱۳ 

ابن المثنى» أبو عبيدة معمر: ۲۵ 

ابن المعترّ : ۰۱۸۷ ۲۳۸ 

ابن المقفع: ۰۱۸۰-۱۷۶ ۰۱۸۳ 
۶ ۱۰ ۰۱۹۲ ۰۲۰۳ 
۳۳۷ 

ابن هشام: ۰۷۲ ۰۸۰ ۰۸۱ ۱۳۷ 

ابن واصل : ۰۳۶۱ ۳۹۷ 

أبو الأحوص: 55 

أبو بكر الصدذيق: ۲۳ء ١٤١١ء‏ 
TAT ۲ ۰۰۱‏ 

أبو جعفر: ۱2۵ 

آبو جعفر الشیبانی : ۱۸۵ 

أبو جهل : ۸۲ 

آبو الدرداء: ۱۸۵ 

أبو الذيال: ۱۲۷ 

أبو رفاعة عمارة: ۱۳۹ 

أبو زيد الأنصاري: ۱۸۸ 

أبو زيد السروجى: ۳۸۰ 

آبو سفیان: ۰14 ۷۰ 

أبو سلیمان المنطقی : ۰۲۹۸ ۰۳۰۵ 
FAT‏ 

أبو شامة: ۰۳۳۱ ۳۸۳ 

آبو طالب: ۸۲ 

أبو العباس المرسی : ۳۷۸ 

آبو عبیدة: ۰۱76 ۱۹۱ 

أبو العلاء المعرزي: ۳۳۳ 


آبو عمران الجوني: ۵۰ 

أبو عمرو بن العلاء: ۰۲۰ ۰۲۳ 
۱۸ 

أبو عوانة: ۱1۷ 

أبو الفداء : ۰۳۵۷ ۰۸ 

أبو مخنف الكوفي: ۰۱۰۵ ۰۱۰۸ 
۱:1 

أبو ماس : ۱۸۵ 

أبو هریرة: ۰۱۱۶ ۲۱۷ 

آبو هلال العسكري: ۰۲۲۰ ۰۲۲ 


۳۳۵ 
آبو یعلی : ۳۶۷ 
آبو یوسف : ٩۳‏ 


أحمد بن حنبل: ۰۸۱ ٠١5‏ 
الادریسی : ۸ ۳۵۱ 


ادم : ۶ ۰۱۰۸ ۰۱۳۸ ۰۱8۸ 
10°(« اپ ”دك ۳ 2۳-۳۱۷ 
۰۲٩۱ ۰۲۱۷ ۶‏ ۰۳۲۰ 
۷۶ ۳۹۳ 


آردشیر الساسانی: ۲۹۸ 

-۲۹۲ TAA ۸ ۲ : آرسطو‎ 
۳۰۵ ۰۳۰۲ ۰۳۰۱ ۶ 

الأريان: ۲۱۷ 

الأزد: 1۰۱ 

الازدي : ۱۳۱ 

الاسکندر: ۰۱۳۸ ۰۲۱۵ ۰۲۲۳ 
۶۹ ۰۳۹۱ ۳۹۲ 

الاسکندر الاکبر : ۰۲۹۸ ۳۹۱ 


۰:۳۳ 


إسماعيل (النبي): ۰۱۰۶ ۱6۸ 

|سماعیل بن أحمد: ۳۸۵ 

الاسماعیلية : ۲۷ 

الاسماعیلیون: ۰۲۷۷ ۲۷۹ 

الأشاعرة: ۰۲۸۲ ۰۲۸۳ ۳۹۲ 

الأصمعي: ۰۲۶ ۰۱۲۷ ۱۸۹ 

الأعشی : ۱۸۶ 

o۲ الاعمش:‎ 

آغسطس : 819 

أفلاطون: ۰۲۹۶ ۰۳۰۳-۳۰۱ 
۵۰۵ ۳۷۶ 

آفلوطین : ۲۸۲ 

اقلیدس : ۱۸۹ 

آل الزبیر : ۰۵۰ ۱۱-۱۱۲ 

آل النبی : ۱۱۰ 

آل كسرع : ۱.۵ 

آل نصر بن ربيعة: ۱۵ 

٠٤١ الياس:‎ 

الآمدي : ۳۸۰ 

امرژ القیس : ۰۱۱۸ ۱۸6 

۰1۵ ۰۰ ۵٩ ۰۵۰ الأمويون:‎ 
۰4۳ ۰۸ ۰۷۱ A ۷ 
AT ATU NIT 1° 
۰۱۹6 ۰۱۸۳ ۷ 1۷7 
Tot For ۲ 

إنجيل متى: ۰۱۰۰ ۱۰۳ 

الأوزاعي: ۰۵۲ ۰۵1 0۷ 

الأیوبیون: ۰۳۷۵ ۳۸۰ 


(ب) 

البابلیون: ۲۲۹ 

الباقلانی» آبو بکر: ۰۲۸۲ ۲۸۳ 

بامان : ۱۳۲ 

اباهلیون: ۰۱۲۶ ۱۲۷ 

البخاري : ۰۱۱۸ ۲۰6 

بخت نصر: ۳۳۰ 

بختیار : ۳۱۳ 

بدیع الزمان الهمذاني: ۰۳۹۲ ۳۹۳ 

البرامکة: ۲۳۰ 

البربر: ۲۱۷ 

البصري» آبو الحسین: ۰۲5۵۱ 
Y۰ (1A‏ 

١55 البصریون:‎ 

البغدادي» آبو البرکات: ۰۲۹۳ 
۳۹۸ 

البغدادي» عبد القاهر: ۰۲۵۲ 
۶۵ ۰۳۱۷ ۰۲۷۲ ۰۲۸۲ 
۳۸ 

البغدادیون: ۳۲۱ 

بكر بن وائل : 8۰۱ 

الب لاذري: ۰۱۲۲-۱۱۲ ۱۳۲- 
۶ ۲ ۱۶۸ 

البلخى» أبو معشر : ۲۲۳ 

بنو اراتا 101« ال ارون 

پنو أمية: 2.155 ۰۳۵۵ 1۰6 

بنو آیوب : ۳۳۹ 

بنو تمیم: ۱۹۵ 

بنو العباس: ۰۱۰۳ ۰۱۱۰ ۰۱۱۱ 


YT ATE ۲ ۳ 
1۰7۲ ۰۳۸۵ ۰۳۹۶ ۷ 

بنو حمزة: ۱۱۵ 

بنو زنکی: ۳۳۹ 

ينو سامان: ٦‏ 

بنو سیکتکین : 1٠57‏ 

بنو طولون: 4٠5‏ 

بنو فزارة: ١7١‏ 

بنو فراس بن غنم : ۳۹۳ 

بنو مروان: ۳۸۵ 

بتو النجار: ۸۰ 

البویهیون: ۰۳۰۲۱ ۰۳۳۹ ۰۳۵۹۹ 
۹ ۳۹۸ 


پیبرس ۰ ۳۳۹ 
البيبتروتئن: ۷ ۰۳۲۲۳-۳۱۵ 


۷۹ ۶ 
البيزنطيّون: ۱۷۲ 
بيهم ضوء تمیمة: ۱۳ 
(ت) 
التتر : ۰۳۲۹ ۰۳۳۰ ۰۳۹۱ 1۰1 
الترك: ۰۱۹۳ ۰۲۱۷ ۰۲۹۰ مدق 
1:۰ 
تمیم: 8۰۱ 
التّوخی: ۰۲۱۰ ۰۲۱۳ ۲۲۵ 
التوراة: ۵ ۲ ۱:۸ 
التوراتیون: ۱۳۶ 
التوحيدي. آبو حیّان: ۰۲۰۲ 
۸۹ ۳۹۸ 


۱٩۹۱ التوزي:‎ 


الثعالبی : ۲۳۸ 
تعلب : ۱۸۹ 
نمود (قبیلة) : ۸ ۱۶4 ۱7۲۵ 


(ج١‎ 
-١95 ۰۱۱۸ ۰۱۱۷ الجاحظ:‎ 
۰۲۰٩۹ ۰۲۰۷۵۵ ۳ 
۰۲۳۰ ۰۲۱۹ ۰۲۱۷ ۵ 
د‎ TT oT ۱ 
۳۹۲ ۰۲۵۸ ۶ 
۲۹۵ : جالینوس‎ 
۲۸۰ الجبائیون:‎ 


جعفر بن ابی طالب: ۰۸۲ ۱2۷ 

ا مخمد نی د 33۸ 
١5١ ۱۷ ۶‏ 

الجهشياري : ۲۲ 

١65 ۰۱8۵ : الجهمية‎ 

الجويني : ۳۷۹ 


5 
حاجب: ١56‏ 
الحاكم بأمر الله: ۳۹۷ 
الحجاج بن يوسف: ۰۱۲۲ ۱۸۹ 
حذيفة : ۱۹۱۶ 
الحريري: ۳۸۰ 
حسان بن ثابت: ۱۸۷ 


الحسن : ۱:۵ 


حصن بن حذیفة: ۱۹۶ 
حکیم بن حزام : ۱۹ 
حلحلة بن قیس: ۱۲۲ 
حليمة : ۱۰۳ 
حماد: ۱۹۲ 
حمزة: ۹۲ /ا5١‏ 
حمزة الأصفهانى: ۰۲۱۰ ۰۲۱۷ 

۲۳۵ ۰۲۳۳ ۰۲۲-۲ 

۲ ۳۱۷ ۳۱۸ 
حمير (قبيلة): ۱۳۸ 
الحنابلة : ٠٤٤‏ 
الحنفیون: ۳۹۲ 
حنين بن إسحق: ۲۹۵ 

(خ) 

خالد بن الوليد: ۰۱۳۲ ۳۳۲ 
خالد بن يزيد بن معاوية : ۱۲۳ 
الخالدي» محمد على: ۱۳ 
خديجة (زوجة النبى): ٠١‏ 
تیه ریت راد ۳ 
الخزر: ۱٩۳‏ 
الخضر : ٠٤١‏ 
الخطیب البغدادي: ۳۱۸ 
خلاس : 1۶ 
خلف الأحمر : ۰۱۸۷ ۱۸۸ 
الخوارج : ۰۱6۵ ۱۵6 
الخوارزمي : ۳۷۸ 


(د) 
داود (النبي) : ۱:۰ 


الدهرية : ۲۲۷ 
الدينوري» أبو حنيفة : ۲۳۷ 
دیوقایتیانس : ۳۱۹ 
)3( 
الذهبي: ۰۳۱۲ ۰۳۷۰ ۳۸۰ 
ذو القرنین : ۱۳۸ 
(ر) 
الرازي» محمّد بن زکریا: ۰۲۷۵ 
۷۶۹ ۳۱۰ 
الراضی بالله : ۲۱۳ 
نشل الك ۶:۰۵ 
رستم : ۱۳۵ 
روجار: ۳۵۱ 
الروم: ۰۳۸ ۰۱۷۰ ۰۱۹۳ ۲۰۰ 
۲۷ ۰۷ ات 
الرومان: ۰۱٩‏ ۲۹۲ 
ریتشارد قلب الأسد: ۳۹۰ 
(ز) 
الزبير بن بكار: ۰۹۳ ۱۱۱-۱۱۳ 
الزبير بن العوام: ۱۱۳ 
الزبیریون: ۰۱۱۲ ١١51١6‏ 
الزنکیون: ۳۷۵ 
الزهري: ۰۵۱ ۰1۷ ۰۷۷-۷۱ 
الى AY‏ 41< 14 
زهیر : ۰۱7۵ ۰۱۲۸ ۱۸٤‏ 


زید بن وهب : ۵٩۲‏ 


(س) 
سالم بن أبي الجعد: 1۶ 
السامانية: ۳۸۵ 
سبط ابن الجوزي: ۰۳۵۰-۳۸ 
۱ ۳۹۹ 


السبکي» تاج الدین: ۰۳۳۳ ۰۳۳4 
 ۰۳۵۰۱-۸‏ ۰۳۸۲ ۰۳۹۲ 


۰۳۲۸۷ ۰۳۷۲۲ ۳۸ ۸ 
FTAA 

السجستاني» أبو یعقوب : ۲۸۹- 
۹۱ 

4١١ السخاوي:‎ 

السریانیون : 1۰۷ 


سعد بن عبادة: ۰۸۳ ۸6 
سعد بن مالك : 1۷ 
سعيد بن جبیر : ۱۶۱ 
سعید بن عبد العزیز : لاه 
سعید بن عبینة: ۱۲۲ 
سعید بن المسیّب : ۷۲ 


السفاح : ۲۳۰ 

سفیان الثوري : 00« OA‏ 

السلاجقة: ۹ ۰۳۶۲ ۰۳:۳ 
۹ ۳۷ ۰۳۷۲۰ ۳۷۹ 

سلامء محمد: ۱۳ 

السلمي» أبو عبد الرحمن: 231 
TT‏ للم 


سليمان (الملك): ۲۱۹ 
سليمان بن داود: ۳۵۶ 
سليمان بن عبد الملك: ۱۲۲ 


السوريون: 1۳ 
سيف بن عمر: 1۲۷-۱4« ۰۱۳۳ 
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(ش) 

الشافعی: ۰۱1۸ ۰۲۵-۲۵۱ 
۷ ۲۹۰ 

الشافعیة/ الشافعیون: ۰۳۲۲ ۳۹۸ 

الشامیون: ۳۱۱ 

الشعبي : ۱۸۳ 

الشهرزوري: ۲۹۸ 

شیرکوه: ۳۸۵ 

الشيعة : ۰۲۷۹ ۰۳۵۳ 1۰۰ 


(ص) 

الصاحب ابن عباد: ۲۲۲ 
صاعد الاندلسی: ۲۹۹ 
الصفدي : ۵۹ ۰۳۷۲ ۳۸۳ 
صلاح الدین: ۰۳۲۵ ۰۳۸۵ ۳۹۰ 
الصلیبیون: ۰۳۲۲ ۰۳۲۹ ۳۷۲ 
الصوفية : ۳۲۱ 
الصولی. محمد بن یحیی : ۱۸1- 

۲۳۰۵ IF MAA 


الصيتيّون: ۱۷۲ 
(ط) 
الطبري» محمد بن جرير: ۹ 
۶۵ ۰۱۰۸ ۰۱۲۶ ۰۱۳۲ 
۰۱۵۳-۲۳ 2165-6 
CTIA oTO ۰۱‏ "لل 


TY 


o) ۰‏ 
الطرطوشی : ۰۳۳۸ ۳۸-۳۵ 
۸۲ ۰۳۸۷ كوس ۳۹۷ 
۸ 
طلحة بن الزبير: ۱۱۶ 
الطولونيون: ۱۳۱ 
طيفور: ۲۳۵ 
(ظ) 
الظاهر غازي : ٣٤۸‏ 
2 
عائشة: ۰1۸ ۰۷۲ ۰۱۲۰ ۱۸۳ 
عاد (قبیلة): ۰۱6۸ ۰۱84٩‏ ۱۹۱۵ 


العادل : ۳۸۵ 
عاصم الأحول: ۱ 
عاصم بن بهدلة: 11 
العاضد : ۳۸۱ 


عامر بن عبد الملك : ۱۱۷ 


العباس (عم النبي): ۰۸۵ ۱۱۱ 
العباسیّون: كلل ۰۸۶ ۰8۹٩۹ «AF‏ 


۰-۸ ۰۱۱۳ ۰۱1۱۲ 
۷ 4 ۲66 امل 
۳۹ 

عبد الجبار بن أحمد: ۰۲۲۱۵-۲۲۱ 
۸ ۰۳۷۲ ۰۲۷۳ ۳۷۸- 
YAY‏ 

عبد الحميد الکاتب: ۰۱۷۲-۱۷۰ 
1V0 ۶‏ 

عبد القيس: ۰۱ 


عبد الله بن الحسن: ٩۲ ۰٩۱‏ 

عبد الله بن الزبیر: ۰۶1 ۰۱۱۲ 
١٠١ ۰۹‏ 

عبد الله بن عمرو بن العاص : ۰1۳ 
1٤‏ 

عبد المطلب: ۸١‏ 

عبد الملك بن مروان: ۶67 ۰۵۰ 
لام 1۹« «AF‏ ۷ 2 


YT (۱ (۲ 
۳۹۹ 

عبد الواحد بن حمزة: ۱۱۵ 

العبرانیون : ۲۹۲ 


عبید بن شریة: ۰۱۳۲ ۱۳۷ 

عبید الله بن زیاد: ۱۷۰ 

عبید الله بن عبد الله بن عتبة بن 
مسعود: ۷۲ 

عتبة بن غزوان: 65 

عثمان بن عفان: ۰۸۲ ۰۱۱۶ 
۶ ۰۱۵۶ ۳۹۳ 
۰۳-۰ 

عروة بن الزبیر : ۰۷۷-۱۷ ۰۸۲ ٩۱‏ 

عضد الدولة: ۳۹۰ 

عطية: ۸۱ 

علقمة بن وقاص : ۷۲ 

العلویّون: ۱۱۳ 

على بن أبى طالب: ۰8 ۰۷۱ 
4 على AE‏ فى لق 
۳ ۲ ۲ 2 
۳ ۰۳ 


«100 


E۸ 


على بن مجاهد: ۱۲۷ 

اذ الدين الكاتب الأصفهانى: 
۰۵ ۰۳۲۱ ۰۳۳۱ ۰۳۳۲ 
U ۰‏ 

عمران: ۳۱۳ 

عمر بن الخطاب: ۰۸۲ ۰۱۱۶ 
۷۲ ۶ ۱۳۲ 

عمرو بن العاص : ۰۱۳۰ ۳۳۲ 

عمر بن عبد العزیز : ٩۳‏ 

عمر بن کلثوم : ۱۸۶ 

عمرو (أخو یعقوب الصفار): ۳۸۵ 

العمري. ابن فضل الله: ۰۳۳۸ 


۳۸۹ 
عوانة بن الحكم الكلبي : 10 
E °۸‏ 
عیسی (النبی): ۰۲۸ ۰۲۹ ۳٤‏ 
۱ 0 
4 
الغزالی» أبو حامد: ۰۲۸۷ ۰۳۱۹۰ 
۳۷۵ 
غسّان (قبیلة): 1۰ 
(ف) 
الفارابى: ۰۲۸۲ ۰۲۹۲ ۰۲۹6 
Fo Te‏ ۳۱۵ 
۳۹۹ 


فاطمة (أم التعمان بن عمرو): ۸۰ 
الفاطميّون: 1۷° CTV‏ 
TVA T°‏ 


الفراعنة : ۱۵۲ 

الفرزدق : ۱۸۶ 

الفرس : ۰۳۸ ۰۱۰۵ ۰۱۰۸ ۰۱۲۵ 
۲ ۰۱64 ۰۱۵۱ ۰۱۷۰ 
غ (1A۳‏ يي اللي 
۱ "كلل CYA cYYTE‏ 
۲ ۰۷ 

٤٤ ۰۳۲ فرعون:‎ 

الفرنجة: ۳۱۷ 

فزارة (قبيلة): ۱۲۱ 

فیتغنشتاین» لودفيك : ۷ 

فیکو: ۳۰۰ 

فین» بول: ۰٩‏ 

(ق) 

القبط : ۰۷ 

فتادة: ۱۱۷ 

قتيبة بن مسلم الباهلي: ۰۱۲5 ۱۲۷ 

القدریة : ۰۱60 ۱۵۶ 

۰۲ ۰۲۳ ۰۱۸ ۰۱۱ ۰۱۵ القرآن:‎ 
۰8۱ ۰۳۷-۳۵ ۰۳۳ ۰۳۱-۹ 
۰1۹ ۰1۵ ۰8۷ ۰88 ۲ 
«4o0 CAY AY cAI كلل‎ 


۰۱۲-۲ YI ۱ 
۰۱۵۶ ۰۷۵۱ ۰۱86 ۶ 
۰۱۸۰ IVT CIITA ۶ 


۵ 4۵ ٩ ظ‎ ۹ 
TEI ۱ 6 ۸ 
عاك‎ ۷/۵۵ ۳۵ ۱ 


۰۳۳۲ ۰۳۱۷ ۲۸۲-۶ 
۳۸۶ ۰۳۸۳۲ ۶ 

القرامطة : ۲۷۹ 

القرشیون: 54 


القزويني : ۰۳۹۱ ۰۳۹۲ 10۸ 
قسیم الدولة آق سنقر: ۳۶۱ 
القوط : ۳۹۸ 
قيس (قبيلة): ۱۲۱ 
قيس بن معد يكرب: ١59‏ 
(ك) 
الكتاب المقدس : ۱۵ 
الكتبي: ۳۹۹ 
كسرى: ۱۹۲۰۵۱۹۳۰۸۱ 
کعب الأحبار : ۱۳۲ 
الکلابية : ۲۲۵ 
کلب (قبيلة): ۱۲۱ 
الکلدانیون: ۰۲۲۹ ۰۲۹۲ 1۰۷ 
کلیب بن خلف العمی : ۱۳۷ 
الكندي: ۸0 ۳ «TA‏ 
۳۹۷ 
الکوفیّون: ١55‏ 
کیومرث: ۱۵۱ 
(ل) 
لبید: ۱۸۳ 
لخم (قبيلة): 6٠‏ 
لقيط: ١56‏ 


)م( 
الموج ابن عمرو السدوسي: 
۲۰ ۱۰۵ 
المأمون (الخلیفة): ۰۲۰۸ ۰۲۳۰ 
٩‏ 1۰۸ 
المانوية : ۳۱۹ 
الماوردي : ۳۶۷ 
المیزد: ۰۱۸۲ ۰۱۸۷ ۱۸۹ 


المتصوفة/ المتصوفون: ۰۱8۵ 


۰۳۷۶ ۰۳6۶ ۰۲۷۶ ۶6 
TAI ۷۷ 

المتوكل (الخلیفة): ۰۲۲۳ ۲۳۰ 

المجسّمة: ۳۰۲ 

المجوس : ۳۱۹ 

محمد (النبی): ۰۲۳ ۰۲۸ ۰۳۱ 
۳ ول ۸ مق COV‏ 
۰۷٩ ۰۷۷-۰۷۵ 1‏ على 
۰۸۵۳ 4۲ لمق ۱۰۱- 
۳ ۵ ۲ --.- 
۰۱8٩۹ ۰۱۶6 ۴‏ ۰۱1۵۱ 
11°( ۵۵ ”دولل 
۳ ۲۷۶ ۰۲۷۵ ۲۷۷- 
TA!‏ اک( ملل 
۳۷۱ 


محمد بن عبد الله : ٩۲ ۰٩۱‏ 

محمد بن عمر : ٩۲‏ 

المدائني» علي بن محمد: ۰۱۲۲ 
١15 ۲ ۷‏ 

مرجان: ۳۵۷ 


٩۲ مروان:‎ 

مروان بن محمد: ۰۵6 ۰۱۱۱ ۱۷۱ 

المسعودي: ۰۲۵۰-۲۶۱ ۰۲۵۸ 
۳ ۰ 4° 

مسکویه: ۰۳۱-۳۰۵ ۳۱۹ 


مسلم : ۰-۵ ۰۱۱۸ ۲۰6 


سلم باسم : ۱۳ 

مُسْلّمة الفتح: ۱۱۲ 

المسلمون: ۰۲۸ ۰۳۸ ۰8۷ ۰۵۱ 
۵ علل ۰۷۵ فى ۰۱۰۱ 
۲ ) ۰۱۳۶ ۰۱۳۵ ۰۱۶۰ 
(Mor‏ لال هلال لاقل 
۶۰ ۰۲۷۱۷ ۰۳۳۰ ۰۳۳۳ 
«(foo‏ ۰۳۵۵ ۰۳۹۱-۳۸۹ 
۰ ۰ 5ه 

المسیح: ۰۱۰۳ ۲۲۷ 

٤١٤ ٠١ المسيحيون:‎ 

۲۹٤ المشائون:‎ 

مصحمة: ۸۱ 


المصریون : ۰۱۵۵ ۰۲۹ 1۱۳ 

مصعب بن الزبير: ۰۱۱-۳ 
۱۲۱ 

مضر (قبيلة): 8۰۵-1۰۳ 

المطهّر بن طاهر المقدسي: ۰۲۷۹ 


۳۷۷ 
معاوية بن آبی سفیان: ۰۳۹ ۰41 
ل YT A A‏ 
كاك ۰۳۰6 ۰۳۵۵-۳۵۳ 


tt ۰8۰۳ ۰۳۹۶ ۵ 


المعتزلة: ۰۱۹۵ ۰۱۹۱ ۰۲۲۳ 
۶6 ۰۲۱۵ ۰۲۷۲ ۰۲۷۳ 
۷۷ ۲ ۲۸۶2 

المعتضد (الخلیفة) : ۲۳۰ 

معد بن عدنان: ۱۰۶ 

معمر : ۰۵۱ ۷۲ 

۳۵۲ ۳۲۹ ۰۳۲۲ المغول:‎ 
۳41 VV 

المغيرة بن مقسم: 1۶ 

المفضل الضبي: ۱۲۷ 

المقتدر (الخليفة): ۰۳۰۲ ۳۱۳ 

TAT ۰ : المقدسي‎ 

5١١ ۰۳۱۱ المقريزي:‎ 

۰۳٩ ۰۳۶۱ ۰۱۷۰ المماليك:‎ 


۰۳۷۳ ۰۳۱۰ ۰۳۱۱ ۷ 
۳۷۵ 

المنصور (الخليفة): ۰٩۱‏ ۰۲۳۰ 
۳۸۰۵ 

المنصور بن أبى عامر: ۳۰6 

المهدي : و 6 

المهدي (الخلیفة): ۰۱۰۹ ۰۲۳۰ 
۳۸۱ 

المهلب بن إياس : ۱۲۷ 


cé FY ۸ موسی (النبى):‎ 
۲۹۱ «10۱1 ۶ 


موليير: 5 


(ن) 

النابغة: ۰۱۲۸ 184 

النجاشی : ۰۸۱ ۸۲ 

o۲ : إبراهيم‎  يعخنلا‎ 

النصاری: ۰۳۵ ۰۸۲ ۰۸۳ ۰۱۶۱ 
۷ ۲۲۲۷ ۰۲۱۵ ۰۲7۲۷ 
۱ 7 ۰۳۲۱ ۰۳۲۲ 
۳:۷ 

نصر بن أحمد: ۳۸6۵ 

۲۱۰ ۰۲۵۸-۲۵4 ۰۱۸۹ النظام:‎ 
۲۷۵ (TV ۲۳ 

نظام الملك : ۰۳۳۹ ۳۶۳ 

النظامية : ۲۵۲ 

النعمان بن عمرو: ۸۰ 

النعمان بن فرية: ۱۲۲ 

التعمان بن المنثر: ۱٩۳‏ 

نوح: ۰۱۳۸ ۰۱۵۱ ۰۲۲۶ ۰۲۸۰ 
۲۹۱ 

نور الدين زنکی: ۰۳۶۰ ۳۷۵ 

النويري : ۳ ۰۳۸۶ جوع 


(ه) 
هارون الرشيد: 275١19‏ ۳۱۳ 
هاشم بن عبد المطلب: ۰۳۹۷ 
۲ 
هرقل: ۸۱ 
هرمس : ۲۹۸ 
هشام : ۳۳۰ 
هشام (الخلیفة) : ۳۰۹ 


هشام بن عروة: AY‏ 

هلال الصابی : ۲۲۷ 

الهنود : ۹ ۱ 
هود (قبیلة): ۱۸ 

هولاکو : ۰۳۳۲ ۳۵۱ 
هومیروس : ۰۱۵ ۲۱ 


(و) 

الواثق (الخليفة): ۲۳۰ 

۰۱۰۲ ۰۱۰ ۰۹۹-۹۱ الواقدي:‎ 
01° مكلك‎ IE ۸ 
قنك‎ AMET ۲ ۳ 
۲۱٩۹ ۰۱۵۵ ۶ ۲۳ 

لولید بين عبدالملك: 4۱۲۲ 
۹ ۱۷۲ 

وهب بن منبّه: ۰۲۵ ۰۷۸ ۱۳- 
۹ ۱6۵ ۱۹۶ 


(ي) 
ياقوت الحموي: ۰۳۲۹ ۰۳۱۷ 
A ۲ ۲۱‏ 
يحيى البرمکی : ۱۸۹ 
بحبی ین آدم : ٩۳‏ 
یزدجرد: ۰۳۱۹ ۳۹۸ 
يزيد بن أبي حبیب : 47 
ماه ۱۱۹ 
يزيد بن الولید: ۳۳۳ 
یعقوب الصفار : ۳۸۵ 
اليعقوبي: ۰۱۷ ۰۲۱۷-۲۱۶ 


TT 6 TTT ١ 


۶۰۰ FTAA ۳ ۲ 
۰۲۲۲ ۰۱۶۱ ۰۸۳ ۰۳۵ الیهود:‎ 
۶۱ ۰۳۲۲ ۲۷ ۶ 

یوداسف : ۲۱۸ 

یوشع بن نون: ۱:۰ 

الیونان/ الیونانیون: ۰۱۲ ۰۲۲۱ 
۹ ۰۲۹۲-۲۹۶ ۰۳۲۱ 
1:۷ 

يونس (النبی): ۷۸ 

یونس : ۱۸۵ 


فهر س الأماکن 


4 

أرمينية : ٠۳١‏ 
إسبانیا: ۱۲۸ 
الاسکندرية : ۱۲۸ 
آسيا: 5١7‏ 
آسیا الغربية: ۱۷۰ 
أصفهان/ آصبهان : ۰۲۳۳ ۲۳۶ 
آفریقیا: ۱۳۰ 
آفریقیا الشمالية : ۱۲۸ 
آکسفورد: ۱۳ 
الا دلس: ۰۱۰۹ ۰۱۳۰ ۰۲۲۰ 

۶ ۰۳۷ ۰۳۸۹ ۳۹۰ 
الأهواز: ۰۲۳۱ ۲۳۶ 
أوروبا: ۶۳ ۱۳ 
آوروبا الغربية : ۵ 


ایران : ۷۰ TT‏ ۳4° 
(ب) 

۶۰۷ 6٠ : بابل‎ 

١١ : البحرین‎ 


< 


بدر: 59 

البصرة: ۰8۰ ۰۵۰ ۰۹۲ ۰۱1۳ 
۲۱ ۰۱۸ ۰۲۳۱ ۰۲۳۶ 
3 

بغداد: ۰۱۸۱ ۰۲۲۵ ۰۲۳۱ ۰۲۳۳ 


۳۲۱ ۰۳۶۶ ۰۳۱۳ ۶ 


البیت المقذس : ۳۳۰ 
5 
الجزيرة العربية : ككل ۲۶ ۰۲۹ 
هق ۰.۲۹ ۰۱۷۲ ككل 


۳۹۰ ۰۲۷۸ ۲ ۸ 


5 
الحجاز: ۰۳۸ ۰۶:۰ ۰۷۲ ۰۸۱ 
YETI ۲‏ 
حراء : ۱۱ 
حلب : ۰۳۳۹ ۰۳۸ ۳۹۱ 
حماه: ۳۵۷ 


الحيرة : ۵ 14۳ 


25 


خراسان: ۰۱۲۸ ۱۷۱ 


(د) 
TVA ۲۲۳ ۰‏ 


© 


ذو خشب: ۱۵۵ 


دمسق : 


(س) 
سانت آنطونیز کولیدج: ۱۳ 
سمرفند: ۳۶۳ 
السودان : ۲۱۷ 
سوریا: كل ۳۸ ۶۱۳ 


(ش) 

«40 ۲ ۶ ۹ : الشام‎ 
۰۱۱۱ ۰۱۳۱ ۰۱۲۹ ۸ 
۰۳۹۰ ۰۳۶۳ ۰۲۷۸ ۰ 
f ۱ 

شبه الجزيرة العربیة: ۰۲۳ ۰۲۱ 
۱۳۳ 

الشرق الأدنی: ۰۱۰ ۰۲۰ ۰۸۳ 
۱ 6 1۷1 

الشرق الاوسط : ۱۰۷ 

شمال أفريقيا: ۰۳۰ ۰۳۹۰ 1۱۲ 


(ص) 
صقلية: ۳۵۱ 


cA c1۷ ۳ الصين:‎ 
۳4۲ TT 4 


زع 
العراق: ۱7<« ۰۳۸ ۰8۰ ۰۷۷ 
AF ۹۱‏ عق “1A‏ 14 


1۷° AIT ۲ ۶۵ 
۰۳۰۲ ۰۲۵۱ ۳ ۶۵ 
۳۹۰ ۰۳۵۱ ۳۳۹ ۰ 

(غ) 

غرناطة : ۳4۹۱ 

(ف) 
فارس: ۱ ۲ 1۷73 5ك 
۶ ۰۲۱۹ ۰۲۳۶ ۰۲۳۲۷ 

۳۰۲ ۸ 

فلسطین : ۹ ۳۹۰ 

(ق) 

القدس: ۳۲۵ 
قرطبة: ۳۰6 
قریش: ۰1۷ الى ۰۸۲ ۰۱۰۱ 
IIE ۵ ۰‏ 
cé) ۲ ۷ ۹‏ 
۳ 
(ك) 


3: 


الکعبة : ۰ ۱۶۷ ۰۳۲۲۰ ۳۲۲ 
الکوفة: ۰ لاق ۰۱۰۳ ۰۱۰۵ 
۲۲۳ ۰ 41 


5 

المدينة: 4۰ لالاء ۸۲ ۳-۹۱ 
۹7 ۱۳۱ 

۱۳۱-۱۲۸ ۰۷۷ ۰15 مسصیر:‎ 
VV ۱ ۵ 
1۱۳ ۰۱ ۸ 

AY A* ¥۹ «f° مكدكة: كك‎ 
ATI ۲ ۳ 
۳۲۲ ۰۲۱۲ ۵ 


منی : ۷۸ 
(ن) 
(ه) 
همذان: ۳۳۰ 
الهند : ۹ ۰ ۰ 44( °° 
TTI ۲ ۷ ۱‏ 


۳۳۳ 
(ي) 
الیابان : 5١7‏ 
پثرب : ۱۲ 
اليمامة: ١١‏ 
الیمن : ۰۱۳۸ ۰۱۵۰ ۰۱۹۶ ۲۱۵ 
الیونان: ۱۷۲ 


النظرة إلى التاریخ لمعل ی Ra‏ 
قصص الاأنبیاء والملوك ی 
النظرة إلى الإنسان لوال ا 


الفصل الثاني : التاریخ والحديث a‏ 
من الحديث إلى التأريخ e aa‏ 


السجال على الاسناد في القرن الثالث/ التاسع A AA‏ 
تكملة التاريخ المقذس : إجماع العلماء عند الواقدي وابن سعد .. 
التاريخ القبلي: علم الأنساب نوا قم ا O‏ 
تكملة التاريخ القبلي : إعادة صياغة علم الانساب OE OE‏ 
آنساب البلاذري SRSA‏ 011111 
تكملة التاریخ القبلي : الفتوح هت ی یووم 
الفتوح : ثلاثة تواریخ مختارة زک کم با وم ی ود 
و رت As AEE o‏ 


ملا حظات ختامية RNS‏ ی NESS‏ 


الفصل الثالث: التاريخ والأدب O‏ 
نشأة الأدب AAA EAA‏ م ا ل 


کتّاب الدولة الأموية م O‏ 
من الأدب إلى التاریخ : القرنان الثاني - الرابع/ الثامن - العاشر . 
الأدب والحكمة والتاريخ: الجاحظ aS‏ 


الأدب والحديث والتاريخ : ابن قتيبة RAR‏ 
النيّة» المکان. الزمان والعدد a‏ 


الفصل الرابع : التاريخ والحكمة Se‏ 
المسعودي: الأدب» الحکمة التاريخ ..... EEE‏ 


الخبر : الفقهاء والمتكلّمون POE‏ 00 


SN Oe oS A AE SCR ابن حزم‎ 


المعجزة والعادة E‏ ا ا 
الزمان والفلاسفة 50006 


التاريخ والفلاسفة لم Ss‏ ی 
ریت يما هو رنه إدازية اه 


كتب الطبقات والسيّر ES‏ 


هذا الکناب 


«کتاب واسع المدی والشمول یثیر أعمق مشاعر الاعجاب 
وتواکبه جزالة في الأسلوب وفي الطروحات يُحسد عليها». 
Times Literry Supplement‏ 
«هذا كتاب واسع الآفاق» مميّز الأسلوب» حول موضوع 
في غاية الأهمية» يستند إلى غنّی عظيم في المصادر جری 
استخلاصها بخبرة العالم الضلیع» . 
دافید مورغان» أستاذ الدراسات الإسلامية» جامعة وسکنسن 
«کتاب رائع» یستند إلى علم غزیر وطراوة في الاسلوب» 
لا غنی عنه لكافة دارسي الحضارة الا سلامیة» . 
American Historical Review‏ 
ايتتبع الخالدي مسيرة فكرة التاريخ عند العرب تتبعا بثیز 
الاعجاب . إنه كتاب أنيق الأسلوب» موجز العبارة» ثاقب 
النظرة» يروي بدقة وتفن قصة تطوّر تراث فكري عريض». 
The Middle East Journal‏ 
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